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Microcosmos. 
El hombre como 
compendio del ser 





Génesis y sentido de la idea del hombre como 
microcosmos 


'Pequeño mundo' la filosofía 

llamó al hombre; si en él mi imperio fundo 
como el cielo lo tiene, como el suelo; 

bien puede presumir la deidad mía 

que el que al hombre llamó 'pequeño mundo, 
llamará a la mujer "pequeño cielo", 

Pedro Calderón de la Barca 

El gran teatro del mundo 


La idea y símbolo del hombre como un mundo en 
pequeño (microcosmos) que tiene y vive todos los 
elementos del gran mundo (macrocosmos) nos lleva a 
considerar que el ser humano es un ser privilegiado 
para conocer y comprender los distintos aspectos del 
cosmos y sus relaciones con él. Esta idea-símbolo 
puede servirnos de guía para muchas reflexiones, 
reflexiones que se dirigen a comprender nuestro 
interior y nuestro exterior. La idea-símbolo del hombre 
como microcosmos es algo bello, pero, también —y 
esto es lo más importante— creo que es algo cierto. Y 
es que en nuestra época nos encontramos en este 


punto en una situación parecida a la del microcosmos 
en la antigúedad: el microcosmos de todos los tiempos. 


Algo de historia sobre la idea del microcosmos 


Grande fue la admiración del hombre al encontrarse 
con el mundo. Pero lo fue sobre todo en los griegos, y 
recorre la historia de la tradición filosófica occidental 
que iniciaron. Sabemos que fue profunda en ellos la 
conciencia de esta relación entre hombre-mundo, 
reflejada en la polis. Sabemos también que eso les llevó 
a la consideración del hombre como un pequeño 
mundo (microcosmos) que refleja y participa de los 
componentes del mundo total (macrocosmos). Y 
sabemos, además, que ha sido grande la historia de 
esta concepción, filosófica y poética a la vez, del 
hombre como un microcosmos manteniendo 
múltiples relaciones con el macrocosmos del que 
participa y en el que se encuentra.' 

* Cf. M. E Manzanedo, El hombre como microcosmos o mundo menor, en Arbor, 99 
(1978), pp. 17-24; A. Meyer, Wesen und Geschichte der Theorie von Makrokosmos 


und Mikrokosmos, Giessen, 1900; G. P Congar, Theories of Macrocosmos and 
Microcosmos in the History of Philosophy, New York, 1948. 
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Algunos quisieron remontar el origen de la 
simbolización del hombre como microcosmos al 
legendario sabio-dios egipcio Thot (Theut), helenizado 
como Hermes, pero esto es obra tardía, y de griegos.” 
Siempre de griegos. Y ya muy tardíos, helenísticos. 

Sin embargo, por mencionar sólo unos cuantos 
ejemplos, tenemos testimonios explícitos sobre el 
hombre como microcosmos que comienzan con los 
filósofos presocráticos. De entre los primeros, 
Demócrito de Abdera declara que el hombre es un 
mundo pequeño, o microcosmos,” con lo cual parece 
iniciar la lista de los que explícitamente hicieron esta 
postulación. Platón da un carácter venerable a esa idea, 
al proponerla en su cosmología como algo que centra 
el conocimiento del todo en el hombre (Timeo, 30a- 
38b). Inclusive Aristóteles adopta esta simbología, 
aplicándola al infinito (Physica, VII, 2, 252b). El 
Estagirita sostiene que el hombre puede conjuntar en sí 
todas las —al menos potencialmente—infinitas cosas 
como en un compendio. Y son sobre todo los 





“Cf. P Festugitre, La révélation d'Hermés Trismégiste, Paris: Gabalda, 1950 (2a. ed.), 
vol. 1, p. 71-73, vol. Il, pp. 92-94. 

"H. Dicls - W. Kranz, Die Fragmente der Vorsokratiker, Dublin-Zúrich: Weidmann, 
1966 (12a. ed.), 68B34. 


neoplatónicos los que exaltan esa imagen basados en la 
autoridad de su maestro Platón. No faltan testimonios 
en Plotino' y Plutarco (De Stoicorum repugnantiis, 44). 
Está presente en los epicúreos y en Macrobio (In 
Somnum Scipionis, 11, 12). 

Esta vertiente neoplatónica griega entronca con 
la vertiente bíblica hebrea, conectando la idea del 
microcosmos con la del hombre como imagen de Dios, 
por medio de Filón, el judío alejandrino, fervoroso 
helenizante (De mundi opificio, 69). 

Y ambas vertientes confluyen en el 
cristianismo. Esta idea del hombre como microcosmos 
la retoma, en la patrística griega, Orígenes, quien la 
refiere neoplatónicamente al Verbo ejemplar de Dios, 
que contiene la idea paradigmática de la humanidad, 
según lo había expuesto el evangelista san Juan; 
además, Nemesio de Emesa y san Gregorio Niseno (In 
psalmos, C. 3, PG 44, 442), exaltando con ello la 
dignidad del hombre, creatura la más perfecta en el 
mundo sublunar. En la patrística latina, esta idea- 
símbolo es perpetuada por Boecio (De diffinitione, PL 


* Cf. J. A. Coulter, The Literary Microcosmos: Theories of Interpretation of the Later 
Neoplatonism, Leiden, 1976, p. 50. 
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64, 907), con una sobriedad que no excluye un orgullo 
humanista muy auténtico; por san Gregorio Magno 
(Homiliae in Evangelium, hom. 29, PL 76, 1214), 
diciendo que el hombre es en cierta manera "toda 
creatura", por ser el compendio de todo lo creado, y 
llegando hasta el paroxismo del gozo por el honor que 
el Creador ha hecho al hombre, al asumir desde su 
divinidad el microcosmos de la humanidad en la 
encarnación del Hijo de Dios. Lo mismo hacen el 
elocuentísimo san Agustín (4d Orosium, 1, 8, PL 42, 
675), el gran erudito san Isidoro de Sevilla (De natura 
rerum, C. 2, PL 83, 977) y el enigmático Escoto 
Eriúgena, inspirado en el Pseudo-Dionisio. Del 
Eriúgena tenemos un bello texto a propósito. Dice: 


Consta, en efecto, a los sabios, que en el hombre se 
contiene toda creatura (universam  creaturam). 
Entiende y razona, como el ángel; siente como 
cuerpo; sirve como el animal; y por esto toda 
creatura se entiende en él. La división de todo lo 
creado es quíntuple. Pues o es corpórea, o viviente, o 
sensitiva, o racional, o intelectual. Y todo esto se 
encuentra de todos los modos en el hombre 
(Periphyseon seu De divisione naturae, IV, 4, PL 122, 
755B). 
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En los comienzos de la escolástica se ve esta idea 
en Remigio de Auxerre, San Pedro Damiani” y Bernardo 
de Tours (De mundi universitate, sive Megacosmus et 
Microcosmus). Dentro de la encarnizada lucha entre 
dialécticos y antidialécticos, esto es, entre los 
exaltadores y los detractores de la lógica, de la razón 
pretenciosa, la idea del hombre como microcosmos 
sirvió para llevar la racionalidad humana a sus justas 
dimensiones, sin renunciar a la alta dignidad del 
hombre y sin exacerbar sus alcances. También está 
representada entre los monjes chartrenses —o de la 
abadía de Chartres—, que vivían en un universo 
simbólico, aledaño a las catedrales y sus vitrales, como 
se ve en los escritos de Pedro de Blois (Liber divinorum 
operum, 1, 2, PL 197, 75); y en los canónigos victorinos 
—o de la abadía de San Víctor—, de radiante mística 
luminosa, gracias a su exégesis alegórica y espiritual 
de la Biblia, como percibimos en las obras de Hugo de 
San Víctor (De medicina animae, 1, PL 176, 1183) y de 
Godofredo de San Víctor (Microcosmus).* 

"Cf. Mauricio D. Chenu, La théologie au Xlesiécle, Paris, 1957, pp. 34-43, 


“Ed. Ph. Delhaye, Lille, 1951; cf. Ph. Delhaye, Le Microcosmus de Godefroy de Saint- 
Victor, Lille, 1951, p. 150-170. 
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En la escolástica pujante o madura avanzan 
sobre esta concepción san Buenaventura (Itinerarium 
mentis in Deum, 1, 2-3), en el marco de su metafísica 
ejemplarista, es decir, de las ideas paradigmáticas 
derivadas del platonismo. Para él, la idea ejemplar del 
hombre, esto es, la idea del microcosmos, es el más 
perfecto compendio de todo lo creado; y, al estar en la 
mente divina, en el Verbo de Dios o Sabiduría eterna, es 
también algo divino, participa de la divinidad, y así se 
cumple aquello que decía el apóstol san Juan en el 
Prólogo de su Evangelio: "Todas las cosas tenían vida 
en Él", es decir, eran vida en Él, participaban de su 
misma vida divina, y lo siguen haciendo, a pesar de 
estar ahora plasmadas en la creación. Esta idea de que 
el hombre es la más digna de las creaturas, por 
participar de todas ellas, cosa que no hacen los ángeles, 
se encuentra también en san Alberto Magno y su 
discípulo santo Tomás de Aquino.” El Aquinate 
expresa: 


El orden del mundo es el propósito final de todas las 


"Cf. M. D. Chenu, "L'homme dans le monde", en Varios, Saint Thomas d'Aquin 
aujourd'hui, Paris, 1963, p. 172-175. 
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creaturas. Pero en el hombre hay una cierta 
semejanza con el orden universal, por la cual razón 
es llamado 'pequeño mundo', en cuanto de alguna 
manera todas las naturalezas confluyen en él; y así 
él mismo parece ser el último propósito de todas 
ellas (In II Sententiarum, d. 1, q.2, a. 3,2, sed contra). 


Pero, a fin de que no parezca que por esta 
semejanza con el cosmos el hombre es el fin del 
universo, añade: 


El hombre se asemeja al mundo mayor en ciertas 
cosas, a saber, en cuanto consta de naturaleza 
corporal y espiritual, como todo el universo; pero 
no se asemeja al universo en todo. En efecto, el orden 
de las partes en el hombre no es según lo que exige su 
naturaleza, sino en cuanto lo exige la razón del fin 
(Quodlibetum IV, a. 3, ad 3). 


Y asíen otros grandes pensadores, hasta llegar a 
Dante." 

Es un tópico frecuentísimo en el Renacimiento. 
Ya que sólo mencionamos a algunos representantes de 


“Cf. M. T d'Alverny, "L'homme comme symbole, le microcosme", en Varios, 
Simboli e simbología nell' alto medioevo, Spoleto, 1976, p. 123 ss. 
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cada época, citemos a Juan Pico de la Mirándola, en su 
De hominis dignitate, así como a Fernán Pérez de Oliva, 
quien en su Diálogo de la dignidad del hombre, de pleno 
espíritu renacentista y humanista, dice que el hombre 
es algo universal, pues participa de todas las cosas: 


Tiene ánima a Dios semejante, y cuerpo 
semejante al mundo; vive como planta, siente como 
bruto y entiende como ángel. Por lo cual bien dijeron 
los antiguos que es el hombre menor mundo, 
cumplido de la perficion de todas las cosas, como 
Dios en sí tiene perficion universal; por donde 
otra vez somos tornados a mostrar cómo es su 
verdadera imagen.” 


En ser compendio de lo creado e imagen de Dios 
cifraban estos humanistas la dignidad del hombre. 
Mencionemos también a Nicolás de Cusa y a Tomás 
Campanella (De sensu rerum, l, 10), y cabe añadir a 
Leonardo da Vinci, quien parece seguir la idea de que el 
microcosmos humano puede inscribirse en un 
cuadrado —idea que ya venía en el homo quadratus de 


Vitrubio. 
“En Obras escogidas de filósofos, Madrid: BAE, 65, 390b. 
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Esta idea y símbolo del microcosmos continúa 
en algunos posteriores como Agrippa de Nettesheim 
(Dialogus de homine) y Paracelso. Alcanza a algunos 
escritores del XVI y del XVII, como a fray Luis de 
Granada, que expone este pensamiento con singular 
belleza: 


Y la razón por qué el hombre se llama mundo 
menor, es porque todo lo que hay en el mundo 
mayor se halla en él, aunque en forma más breve. 
Porque en él se halla sér, como en los elementos; y 
vida, como en las plantas; y sentido, como en los 
animales; y entendimiento y libre albedrío, como en 
los ángeles. Por lo cual lo llama Sant Gregorio toda 
criatura, por hallarse en él la naturaleza y 
propiedades de todas las criaturas. Y por eso lo crio 
Dios en el sexto dia, despues dellas criadas, 
queriendo hacer en él un summario de todo lo que 
había fabricado, como hacen los que dan o toman 
cuentas por escrito que el remate dellas resumen en 
un renglon la summa de toda ella; de modo que 
aquel solo renglon comprehende todo lo que en 
muchas hojas está explicado. Y lo mismo en su 
manera paresce haber hecho el Criador en la 
formación del hombre, en el cual recapituló y 
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summó todo lo que habia criado. De aquí es que con 
mayor facilidad conoscemos por aquí las 
perfecciones divinas, que si extendiesemos los ojos 
por todo el mundo; que es cosa que pide muy largo 
plazo.” 


Y como también lo dice Pedro Calderón de la 
Barca: "Leía / una vez yo, en libros que tenía / que lo 
que a Dios mayor estudio debe / era el hombre, por ser 
un mundo breve...”.*” 

Tal idea del microcosmos palidece en los tiempos 
subsiguientes, pero reaparece con fuerza en el siglo 
XIX, por ejemplo en alguien tan atento a la naturaleza 
humana como E. Lotze (Mikrokosmus),'* así como en 
Maurice Blondel.'* Y, en la actualidad, en un ya clásico 
autor interesado por el hombre mismo y sus 
relaciones: Max Scheler (El puesto del hombre en el 
cosmos).'* Lo cual reaparece, de manera más cercana a 
nosotros, en Julián Marías.” 


L, de Granada, "Del símbolo de la fe”, partel, cap. 23, en Obras, BAE, 6, 243b., 

*P Calderón de la Barca, La vida essueño, jornada ll, escena 7a., v. 576. 

“E. Lotze, Mikrokosmus. Ideen zur Naturgeschichte und geschichte der Menschkeit, 
Leipzig, 1856. 

**Cf. M. Blondel, L'action, París, 1883, p. 95. 

* "La antropología filosófica de Scheler es una antropología en que culmina 
histórico-antropológicamente, por decirlo así, la gran tradición histórico- 
filosófica de los grados del ser y del microcosmos: los seres todos forman, por su 
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Sentido presente de la idea del microcosmos 


Creemos que en la actualidad la idea-símbolo del 
hombre como microcosmos puede resarcir algunos 
aspectos de la naturaleza humana que se han olvidado, 
desatendido o simplemente descuidado. Tal es, por 
ejemplo, la dignidad del hombre (que ahora se quiere 
defender con los derechos humanos); al ver cómo el 
hombre participa de todas las cosas naturales y 
además las excede y sobrepuja, por virtud de la razón, 
nos percataremos de la gran dignidad que tiene la 
naturaleza humana. Se ha dicho alguna vez que hay 
que fundamentar los derechos humanos en la 
dignidad humana y no en la ley o derecho natural, que 
brota de la naturaleza humana. Pero, ¿de dónde surge 


naturaleza o esencia, una gradación jerárquica, que es, pues, la de los grados de la 
esencia, desde los seres de la naturaleza inanimada, o cuerpos puramente 
materiales, pasando por los vegetales, animales y humanos, hasta los espíritus 
puros, para culminar en Dios; este orden del macrocosmos lo reproduce el 
microcosmos que es el hombre, con su cuerpo material, su vida vegetativa y 
animal, y su alma espiritual, imagen y semejanza, participación, del ser divino. 
Esta gradación clásica se modifica en El puesto del hombre en el cosmos en la del 
impulso afectivo de la planta, el instinto animal, la memoria asociativa y la 
inteligencia práctica de los animales superiores, y el espíritu, que diferencia 
esencialmente del animal al hombre, quien es el lugar en que adquiere conciencia 
de sí mismo el ser primordial, la compenetración creciente del impulso y del 
espíritu o Dios” (J. Gaos, "La antropología filosófica", en el mismo, De antropología 
ehistoriografía, Xalapa: Universidad Veracruzana, 1967, p. 20-21). 

” Cf. J. Marías, El tema del hombre, Madrid: Espasa-Calpe, 1960. 
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Microcosmos 
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esa dignidad del hombre? Vemos que la dignidad 
humana se basa en la misma naturaleza humana, que 
es captada como teniendo ese valor que trasciende a 
todas las demás cosas del mundo. La concepción del 
hombre como microcosmos fue una de las cosas que a 
lo largo de la historia hizo que se intuyera la dignidad 
del hombre. Eso se puso muy de manifiesto en los 
autores renacentistas, que ex professo hablaron de la 
dignidad del hombre, y uno de los argumentos que 
más repetidamente esgrimían era el del hombre como 
síntesis y superación de todas las demás cosas que los 
rodeaban, es decir, la idea-símbolo del hombre como 
microcosmos. Y parece ser que incluso hoy puede dar 
la misma apreciación, respetable y digna, de la 
naturaleza humana. 

El hombre no sólo se ha conceptualizado e 
imaginado, sino vivido, como una síntesis de todo lo 
existente. Tal parece que se cumple en él lo que dice 
Unamuno, de que el ser humano quiere "ser más, serlo 
todo; es el apetito de infinidad y de eternidad".* El 
hombre se sabe un pequeño todo, un horizonte y 





* M. de Unamuno, Tres novelas ejemplares y un prólogo, Madrid: Espasa-Calpe, 
1958, p. 11. 
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confín donde se reúnen todas las cosas porque desea 
hacerse todas ellas intencionalmente. Y puede hacerlo, 
puede darles ese ser psíquico, distinto del ser físico y 
material que tienen fuera de él. En ese sentido 
Aristóteles y los escolásticos decían que el hombre era 
quodammodo omnia, es decir, era de alguna manera 
todas las cosas, esto es, las era intencionalmente. Pero 
también las es en cierta forma con su propio ser físico y 
espiritual. Es un privilegio único del hombre, aledaño a 
la gran dignidad que tiene, con eso mismo, de ser lo 
más alto en el orden de los seres de este mundo. 
Reflexionar un poco sobre esto puede cambiar 
radicalmente nuestra filosofía presente, que había 
olvidado, con su apego al mecanicismo, esta condición 
del hombre en el cosmos; se podrá advertir con mayor 
claridad y con más riqueza el cúmulo de relaciones que 
lo constituyen. 


Microcosmos y lenguaje 


Estos dulces vocablos con los que me 
[estás hablando 

no los entiendo, paisaje, 

no son los míos. 

Pedro Salinas 

Presagios, 20 


La idea e imagen del hombre como microcosmos nos 
habla de que el ser humano refleja y expresa los 
ámbitos del mundo. Puede decirlos, hablarlos, 
manifestarlos. Es un signo él mismo, un ícono o 
análogo del cosmos, por lo cual está capacitado para 
pronunciarlo analógicamente. De muchas maneras y 
con muchos enfoques se ha hablado sobre el lenguaje; 
desde muy antiguo "se han hecho lenguas” sobre el 
lenguaje mismo. Estructuralismo, analítica, 
hermenéutica, sobresalen en la actualidad. Desde 
todos ellos se ha buscado una filosofía del lenguaje. 
Pero, ¿qué es una filosofía del lenguaje?, se ha 
preguntado insistentemente, y la respuesta ha sido 
múltiple. A la vista de muchas respuestas simplistas se 
puede argúir que en el fondo se esconde un sofisma de 


pregunta múltiple. Que hay muchas preguntas 
involucradas. Sin embargo, hay dos cuestiones básicas 
que una filosofía del lenguaje debe explicar: el hecho de 
la comunicación, y el hecho de que ciertas notaciones 
sin significado se vuelvan significativas.” Es difícil 
encontrar una respuesta completa o al menos 
satisfactoria. Eso nos obliga a darnos por satisfechos 
con algunas líneas que se ofrecen para iniciar el 
desarrollo de la respuesta, líneas que nos empujan a 
comprender el fenómeno lingúístico en sus causas 
primeras y fundamentales: material, formal, eficiente 
y final. 


El nocturno hechizo del lenguaje 


Algo de esto se ve realizado por cuantos se han dado a 
la tarea de explicar el lenguaje. Ferdinand de Saussure 
fue un maestro en la consideración del aspecto 
material del signo. Sus distinciones, sus postulados, 
afinados por sus seguidores estructuralistas, 


Cf. M. J. Adler, Some questions about language, La Salle, 111: Open Court, 1976, p. 
14-15. 
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esclarecen la materialidad del signo dentro de sus 
muchas relaciones, disponiendo para el estudio de su 
forma esencial. Pero fueron sobre todo Frege y Peirce 
—este último casi por los mismos años que 
Saussure— quienes sintieron una especial fascinación 
por lo que el signo tiene de formal; tanto, que no sólo 
amaron su formalización, sino que llegaron a pensarlo 
a él mismo como Forma. Todo signo es un prototipo, y 
tiene copias particulares o réplicas, que son las que 
empleamos. (De ahí la distinción de Peirce entre type y 
token de un signo.) Con entusiasmo filosófico, Frege se 
muestra atento a la dualidad de aspectos que 
constituyen al signo: sentido y referencia, que llega a 
hipostasiar en un sentido muy platónico. '* 

Peirce nos dice que el signo es algo que 
representa algo para alguien.” Y lleva también a los 
signos a ser Formas, hipostasiadas como prototipos 
con sus respectivas réplicas. Se atrapa en la tempestad 
de las clasificaciones, y en sus arduas vigilias elabora 
una complicada taxonomía de los signos. A la 
distancia, se encuentran semejanzas entre su 
"Cf. G. Frege, Estudios sobre semántica, Barcelona: Ariel, 1973 (2a. ed.). 


* Cf. Collected Papers of Charles Sanders Peirce, ed. by Ch. Hartshorne and P. Weiss; 
Cambridge, Mass.: The Belknap Press of Harvard University, 1965, vol. 11, 2.303. 
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procedimiento de clasificación y el Arte Combinatoria 
de Lulio, el mallorquín del siglo XIII, y su definición 
general del signo concuerda con la de Juan Poinsot, 
escolástico portugués del siglo XVI. Recuerda a Duns 
Escoto, pues fue Peirce un gran continuador y 
revolucionario de la "Gramática especulativa", según 
la noción del Pseudo-Escoto (en realidad Tomás de 
Erfurt), y de la "Gramática universal" ya vislumbrada 
por Roger Bacon. Frege revitaliza por su cuenta 
—quizá sin conocerlas—las nociones de significación 
y suposición, célebres sobre todo gracias a Pedro 
Hispano, en su díada sentido-referencia. 

Y el asunto avanzó, a través de Moore y a través 
de Russell, amante de las paradojas. Esas paradojas 
que, acuciando su espíritu de manera cercana a la 
novela caballeresca, lo hicieron lanzarse a deshacer los 
entuertos de la lengua en el pensamiento. Hechicera 
mala y enredadora, la lengua era vista por él como 
algo a vencer, a sujetar y someter. Empresa casi 
imposible. Pero algo logró este caballero del lenguaje 
perfecto e ideal, a pesar de que no alcanzó a ver 
cumplida tan difícil como idealizada empresa. Ahí 


Mauricio Beuchot 


Microcosmos 


están sus teorías de los tipos lógicos y de las 
descripciones, para dar testimonio de su duelo con la 
lengua-hechicera. Y esto lo recibió su amigo Ludwig 
Wittgenstein, para quien "la filosofía es una batalla 
contra el hechizo que produce el lenguaje en nuestra 
inteligencia". 


La palabra infiel 


Según Borges, ese grupo de hombres, tan obsesionados 
por el lenguaje, los cabalistas, "entendieron que el 
hombre es un microcosmos, un simbólico espejo del 
universo.” ¿Por qué no pensar, también, que el 
lenguaje quiere ser un espejo del mundo? Esto lo vio 
durante algún tiempo con extraña lucidez 
Wittgenstein, quien llegó a decir que el lenguaje 


"espejea" al mundo. 


La proposición que nos comunica un estado de cosas 
debe estar también esencialmente conectada con el 





* L. Wittgenstein, Philosophische Untersuchungen, Frankfurt am Main: Suhrkamp 
Verlag, 1967, 1, 109, 
% 5. L. Borges, "El Zahir”, en El Aleph, Buenos Aires: Emecé, 1976, p. 113. 
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estado de cosas. Y la conexión consiste, 
precisamente, en que es la figura lógica de éste. La 
proposición sólo dice algo en cuanto es una figura.” 


El lenguaje crea un análogo del mundo, un 
ícono suyo, que lo refleja como reflejaba para los 
cabalistas y para Wittgenstein el hombre al cosmos, su 
análogo e ícono más perfecto. "La proposición puede 
representar toda la realidad... La proposición muestra 
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la forma lógica de la realidad".” El lenguaje es Bild, 
figura o ícono, del universo. Pero, "¿cómo es posible 
que la lógica, que todo lo abarca y que espejea al 
mundo, use de tan especiales garabatos y 
manipulaciones? Sólo porque todos están unidos por 
una trama infinitamente fina al gran espejo".” 

Pero los espejos tienen algo de maléfico, y hasta 
repulsivo —cual lo sintió Borges—, y acaban por 
causar rechazo. Tal vez esto le ocurrió a Wittgenstein 
mismo cuando, al darse cuenta de que no todo puede 
ser espejeado por el lenguaje, cambió tajantemente su 


concepción sobre él. De una postura tan rígida en la 





“L. Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, Madrid: Alianza Editorial, 1973, 
4.03, 

” Ibid., 4.12. Cf. 4.121. 

*Ibid.,5.511L. 
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que quiere que el lenguaje sea el exacto reflejo de la 
realidad, pasa a otra en la que el lenguaje representa al 
mundo de manera movediza y ambigua, casi blanda, 
casi porque así lo decidimos quienes jugamos el 
inmenso juego del lenguaje. El carácter significativo de 
las palabras resulta del solo hecho de que las usamos 
significativamente en nuestro juego como forma de 
vida. "Llamo al todo, que consta del lenguaje y de las 
acciones que produce, el juego de lenguaje”.” El 
lenguaje es algo vivo, actuante. "El término juego de 
lenguaje pretende dar prominencia al hecho de que 
hablar un lenguaje es parte de una actividad, o de una 
forma de vida".* Las reglas del lenguaje son múltiples, 
analógicas. "Lo que podemos llamar regla de un juego 
de lenguaje puede tener varias funciones en ese mismo 
juego".” Hay parecidos de familia, analogías. Su 
método de universalización se centra en la 
analogicidad. "¿Acaso la analogía entre el lenguaje y 
los juegos no arroja luz aquí? Podemos fácilmente 
imaginar gentes que se divierten en un campo jugando 
con un balón de modo que inicien varios juegos 
” El mismo, Philosophische Untersuchungen, ed. cit., 1, 8. 


“ bid., 1, 23. 
* Ibid., 1, 53. 


existentes, pero jugando muchos de ellos sin 
terminarlos y en medio de ellos arrojando sin meta 
alguna el balón al aire, persiguiéndose y 
bombardeándose unos a otros con el balón para 
divertirse, y así sucesivamente. Y entonces alguien 
dice: "Todo el tiempo han estado jugando un juego de 
pelota y siguiendo reglas definidas en cada jugada. ¿Y 
no se da también el caso de que jugamos y 
establecemos las reglas —al avanzar—? Y aún se da 
uno en el que las alteramos —al avanzar—".* 

En contra de la presunta fidelidad del lenguaje 
con respecto a la realidad se han levantado muchos. 
Wittgenstein fue atento, en su segunda época, a estas 
infidelidades y hasta embrujos del lenguaje. A 
combatir esta fascinación, antes que él y entre otros, se 
había dedicado cuasi morbosamente Lewis Carroll, 
como ofendido por tal infidelidad. Rastrea y pone 
trampas al lenguaje, para hacerlo caer en equívoco y 
en contradicción; apresa ejemplos en los que el 
lenguaje nos hace decir enormidades, en los que nos 
hace decir lo que no queremos; aún llega a prever un 





PIbid., L, 83. 
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lenguaje que en su totalidad significaría lo que uno 
quiere. También se enfrenta a la ilusión de que el 
lenguaje es espejo de la realidad, y quiere hacerlo a 
ambos lados del espejo, desde el lenguaje y desde la 
realidad, frenéticos en su persona. 

Por una parte dice: "Las palabras no significan 
sólo lo que hemos tenido la intención de expresar al 
emplearlas”.? Y, por otra, en boca de uno de sus 
curiosos personajes exclama: "¡Quiero decir 
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exactamente lo que digo!".” Llegando con ello casi a 
una consideración que preocupó mucho a 
Wittgenstein en su segunda época, el lenguaje privado. 
Otro de esos personajes presuntuosamente declara: 
"Cuando yo uso una palabra —dijo Humpty Dumpty 
en tono apabullantemente despreciativo—, significa 
exactamente lo que yo elijo que signifique. Ni más ni 
menos”. "La cuestión es —dijo Alicia—si puede hacer 
usted que las palabras signifiquen tantas cosas 
diferentes. —La cuestión es —contestó Humpty 


Dumpty—, quién es aquí el que manda; eso es todo".” 


” L, Carroll, "Carta a un amigo”, cit. en H. Parisot, Lewis Carroll, Barcelona: Kairós, 
1970, p. 72. 
” Él mismo, Alicia en el país de las maravillas, México: Porrúa, 1972, p. 


Lo cual le sirve de motivo para una reflexión, 
muy de Lewis Carroll: "Algunas palabras tienen 
carácter. Especialmente los verbos: son los más 
orgullosos. Con los adjetivos puedes hacer lo que 
quieras, pero no con los verbos. Sin embargo, yo 
puedo manejarlos a todos".” Hasta decir, con bastante 
ironía: "Cuando hago que una palabra trabaje tanto, 
siempre le pago extra".” 

Y ciertamente el pago de tantas posibilidades es 
alto. Lewis Carroll vive las desenfrenadas posibilidades 
del lenguaje con angustia y tormento. ¿Acaso no se 
muestra el lenguaje como algo caprichoso y hasta 
dominante? Encuentro una fina percepción de estas 
irregularidades en los numerosos casos que registra 
Carroll. Son, por lo menos, ejemplos impresionantes. 
Como el siguiente: (Dice Alicia) "A lo menos... a lo 
menos... yo pienso lo que digo. Es la misma cosa". "No 
es lo mismo —advirtió el Sombrerero—. Según tú, 
sería lo mismo decir: 'Veo lo que como', que 'Como lo 
que veo'. —Y también —dijo la Liebre de Marzo— te 


** Él mismo, Al otro lado del espejo, en ibid., p. 127. 


” Ibidem. 
" Ibid., p. 128. 
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parecería lo mismo decir: 'Me gusta lo que recibo", que 
'Recibo lo que me gusta'. —Y también —intervino el 
Lirón que parecía hablar en sueños—para ti sería lo 
mismo decir: 'Respiro cuando duermo', que 'Duermo 
cuando respiro'.” 

O también éste: "A nadie veo en el camino 
—respondió Alicia". —"¡Ojalá tuviera yo tus ojos! 
—observó el Rey de mal humor. ¡Ser capaz de ver a 
Nadie!... ¡Y a esa distancia!... Yo ni siquiera puedo ver 
personas reales con esta luz".” 

W. H. Auden ve en estas reflexiones sobre el 
lenguaje un ejemplo de admiración consumada, 
admiración natural que, sin embargo, tiene algo de 
perverso, como lo muestra la figura del misterioso 
Lewis Carroll; encuentra que su preocupación por el 
lenguaje "es la ocupación de un pensador solitario". * 
Pero esto es sólo el llevar la preocupación sobre el 
lenguaje a un extremo: el de la apropiación y 
manipulación de las cosas (reales y ficticias), pues, 
tomada únicamente como algo solipsista, la 


* Ibid., p. 35. 
* Ibid., p. 131. 
* W. H. Auden, Nostalgia de Alicia. 


31 


preocupación por el lenguaje se vuelve exorbitada; en 
Carroll aparece la lógica como pesadilla. En cambio, 
tomado el lenguaje no sólo como apropiación, sino 
además como comunicación (aunque también 
produce pesadillas), es algo benéfico y plenificante. Y 
lo es porque mueve a humildad y recato. Topa con el 
"relacionalismo" implícito en la idea de microcosmos. 

Lo que siempre ha preocupado es analizar la 
adecuación entre lo que se dice y la realidad, o lo que se 
ha captado de la realidad; las relaciones entre la 
realidad, el pensamiento y la palabra. La realidad 
misma es ambigua y huidiza, casi equívoca. En los 
momentos de clarividencia, cuando la razón sujeta 
algo de la realidad, notamos la dificultad en hacer 
adecuado lo que se dice y lo que se quiere decir. Esta 
dificultad hizo a Wittgenstein considerar la alternativa 
del silencio. A otros los movió a considerar la riqueza 
de la palabra interior, como a san Agustín, para quien 
la palabra es ante todo interior, mental, tanto palabra 
intelectiva como palabra afectiva. En un aspecto, la 
palabra adecuada es palabra intelectiva: 
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Cuando el alma se conoce y aprueba su ciencia, su 
conocimiento es su propia palabra, y es en absoluto 
igual e idéntica a él; porque el conocimiento no es de 
esencia inferior, como el cuerpo, ni de esencia más 
noble, como Dios. Y pues todo conocimiento ofrece 
cierta semejanza con el objeto de quien es 
conocimiento, éste es perfecto e igual a la mente que 
conoce y es conocida. En consecuencia, es imagen y 
es palabra, pues es su expresión cuando se iguala a 
ella por el conocimiento, y lo engendrado es igual al 
queengendra.” 


En otro aspecto, la palabra adecuada es también 
afectiva: "Cuando el alma se conoce y se ama, su 
palabra se une a ella por amor. Y porque ama su 
conocimiento, conoce su amor, y el amor está en la 
palabra, y ambos en el que ama y habla".” El 
microcosmos entiende y ama el mundo, lo recibe en su 
conocimiento y lo plasma en su expresión. 

Pero también es válida la queja de Octavio Paz 
con respecto a dicha adecuación, que muchas veces en 
muy poco se consigue: "Hubo un tiempo en que me 
preguntaba: ¿dónde está el mal?, ¿dónde empezó la 


7 S. Agustín, De Trinitate, 1X, 12, 16. 
* Ibid., 1X, 10, 15. 
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infección, en la palabra o en la cosa?”.” La opción por el 
silencio en esos casos, como quiere Wittgenstein, tiene 
sentido. El silencio tiene importancia. Pero sólo cuando 
acompaña al decir, no cuando se establece por sí 
mismo, pues entonces nada dice. Hay un silencio 
significativo que acompaña a la palabra: "La palabra 
verdadera contiene silencio”.* Pero se nos pide que de 
alguna manera rompamos el silencio. Según Frege, la 


necesidad de la verdad nos obliga a buscar el decirla. 


Finalidad y producción del lenguaje 


Si un problema básico es el de la materia y la forma del 
lenguaje, otro no menos básico es el de sus causas 
eficiente y final, que nos llevan al hecho de la 
comunicación. El microcosmos humano es un 
microcosmos de microcosmos, se comunica por 
necesidad. Así, las notaciones adquieren sentido por la 
vida de la comunidad. Ciertamente es importante la 
corporeidad del signo (sintaxis) y su correspondencia 


”0. Paz, Trabajos del poeta. 
“R. Xirau, Palabra y silencio, México: Siglo XXI, 1973 (2a. ed.), p. 150. 
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con lo real (semántica). Una de las teorías que 
continúan, en otra versión, la teoría pictórica del 
primer Wittgenstein es la llamada "Teoría de la 
correspondencia” (Austin y Strawson). Pero debe 
vincularse con el uso (pragmática), pues las palabras 
son algo vivo en la comunidad, como lo vio el mismo 
Wittgenstein en su segunda época. Las palabras, como 
efectos del microcosmos humano, son microcosmos 
ellas mismas. Y en verdad el fenómeno de la 
comunicación nos revela al lenguaje como propiedad 
del microcosmos relacional, que es el hombre. El 
lenguaje es uno de nuestros contactos con los demás 
hombres (microcosmos) y con toda la realidad 
(macrocosmos). En la comunicación se manifiesta al 
vivo, y nos agudiza la conciencia de nuestra relación 
con el mundo natural y social. 

Sin embargo, aunque el manejo del lenguaje 
llega a dar la impresión de un cierto dominio sobre la 
realidad por la riqueza de sus combinaciones, la 
conciencia de que la realidad es mucho más rica que 
nuestras palabras nos hace respetuosos ante ese 
fenómeno que es reducir la multiplicidad a la unidad. 
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Esta reducción se lleva a cabo utilizando signos, que 
entran en sustitución de la realidad, llegando en cierto 
modo a ser esa misma realidad, no en cuanto al ser de 
signos, sino por su vinculación con el intelecto, que los 
arraiga en la realidad. Esto procede de la consideración 
aristotélica del intelecto como capaz de convertirse en 
todas las cosas, mediante la adecuación que efectúa 
con respecto a lo conocido, y esto de manera relativa, 
pues no es todas las cosas por modo real, absoluto, 
sino relativo: quodammodo omnia (de alguna manera 
todas las cosas). Se junta a tal consideración la imagen 
del hombre como microcosmos, es decir, como síntesis 
de todo lo existente. Entre las muchas explicaciones del 
lenguaje podemos seguir esta, cuyo fundamento es 
expresado por fray Luis de León en hermosas palabras: 


Se ha de entender que la perfección de todas las 
cosas, y señaladamente de aquellas que son capaces 
de entendimiento y razón, consiste en que cada una 
de ellas tenga en sí a todas las otras y en que, siendo 
una, sea todas cuantas le fuere posible; porque en 
esto se avecina a Dios, que en Sí lo contiene todo. Y 
cuanto más en esto creciere, tanto se allegará más a 
Él, haciéndosele semejante. La cual semejanza es, si 
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conviene decirlo así, el pío general de todas las cosas, 
y el fin y como el blanco a donde envían sus deseos 
todas las criaturas.” 


No desechemos este fundamento de una posible 
filosofía del lenguaje, más bien atendamos a su 
raigambre en el todo humano. Pues la mayor 
perfección del hombre, a semejanza de la divina, es 
realizar la unidad ordenando y armonizando los seres 
a tal extremo, que lleguen a constituir una sola y 
misma cosa, persistiendo la diversidad. Es unificación 
analógica. Esta unidad dialéctica es tenida como la 
obra perfecta; así como el máximo problema de la 
metafísica de todos los tiempos ha sido el de la unidad 
de los contrarios,” al que se ha tratado de dar respuesta 
mediante la doctrina de los universales; lo cual sucede 
también en lingúística, según la teoría de los 
universales lingúísticos de Chomsky y Jakobson.” 
Tendrían que ser universales análogos, icónicos, que 





Y Fr, Luis de León "Los nombres de Cristo", lib, 1, "De los nombres en general”, en 
Obras, Madrid: BAC, 1959, p. 396. 

 H, Heimsoet, Los seis grandes temas de la metafísica occidental, Madrid: Revista 
de Occidente, 1946 (La. ed.), p. 30. 

“Cf. E. G. Estébanez, "XVI Congreso mundial de Filosofía", en Estudios Filosóficos, 
27 (1978), p. 584. 
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permiten la diferencia y la fragmentariedad. En esta 
línea, fray Luis continúa: 


Consiste, pues, la perfección de las cosas en que cada 
uno de nosotros sea un mundo perfecto, para que 
por esta manera, estando todos en mí y yo en todos 
los otros, y teniendo yo su ser de todos ellos, y todos 
y cada uno de ellos teniendo el ser mío, se abrace y 
eslabone toda esta máquina del universo, y se 
reduzca a unidad la muchedumbre de sus 
diferencias; y quedando no mezclados se mezclen; y 
permaneciendo muchas, no lo sean; y para que, 
extendiéndose y como desplegándose delante los 
ojos la variedad y diversidad, venza y reine y ponga 
su silla la unidad sobre todo.” 


Esta máxima síntesis de lo existente la realiza el 
hombre con su propia naturaleza, pero sobre todo con 
su intelecto, por el cual es consciente de ella, la procura 
con intencionalidad lúcida, y la expresa en su lenguaje. 
La unificación de lo particular en lo universal, como 
actividad de la conciencia, es la obra más humana, más 
naturalmente propia del hombre: 


* Fr, Luis de León. 
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Pues siendo nuestra perfección aquesta que digo, y 
deseando cada uno naturalmente su perfección, y 
no siendo escasa la naturaleza en proveer a nuestros 
necesarios deseos, proveyó en esto como en todo lo 
demás con admirable artificio. Y fue que, porque no 
era posible que las cosas, así como son, materiales y 
toscas, estuviesen todas unas en otras, les dio a cada 
una de ellas, además del ser real que tienen en sí, otro 
ser del todo semejante a este mismo; pero más 
delicado que él y que nace en cierta manera de él, con 
el cual estuviesen y viviesen cada una de ellas en los 
entendimientos de sus vecinos, y cada una en todas, 
y todas en cada una. Y ordenó también que de los 
entendimientos, por semejante manera, saliesen con 
las palabras de las bocas. Y dispuso que las que en su 
ser material pidan a cada una de ellas su propio 
lugar, en aquel espiritual ser pudiesen estar muchas, 
sin embarazarse, en un mismo lugar en compañía 
Juntas; y aun lo que es más maravilloso, una misma 
en un mismo tiempo en muchos lugares.” 


Nótese, con todo, la diferencia de onticidad que 
guardan las cosas en sí mismas y en el entendimiento. 
En sí mismas son con ser real, mientras que en el 


entendimiento son con semejanza de este ser real, 
* Ibid., p. 397. 
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según conviene al ser intelectual de nuestro 
conocimiento. Pero nunca se pierde el vínculo de 
relación, pues en el entendimiento la semejanza que de 
las cosas poseemos se halla fundada en el ser real de las 
cosas; de otra manera se desvanecería todo realismo 
posible. 


Materia y forma del lenguaje 


Participando de la condición del microcosmos, el signo 
—especialmente el lingúístico— tiene una materia y 
una forma; por así decir, un cuerpo y un espíritu. Y es 
notable que desde la antigúedad se viera esta dualidad 
en la palabra. Atendiendo a lo más inmediato, Orígenes 
decía que la palabra tiene, además de su corporeidad, 
un spiritus; un spiritus que —a semejanza de lo que 
designa en la gramática griega— es el modo de la 
exhalación, la modulación de la palabra misma, 
modulación que por el contexto oral y aun por el 
contexto escrito da el sentimiento y la vivencia que 
acompaña a las palabras. Pero, a nivel más profundo, 
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toca el espíritu mismo de la palabra; la palabra 
participa su vida del espíritu, de la carga anímica que 
transporta. Es la fuerza de sentido, además de la 
referencia, que Frege veía, es el "interpretante" (no el 
intérprete solo) que veía Peirce. Los escolásticos lo 
designaban como la connotación, y más propiamente 
como la significatio, significación, además de la 
suppositio, suposición o suplencia de la palabra, su 
denotación, y qué dependía de la palabra interior, que 
se expresaba en el alma. Curiosamente, este verbum 
interior intentaba ser global, y era en verdad muy rico. 
Preponderantemente era algo intelectual, lo que 
directamente llamaban verbum mentis; pero también 
era algo volitivo, afectivo, que de manera tentativa, 
buscando la aproximación, era llamado verbum cordis. 
Cierto que fue más vigente la denominación de verbum 
mentis, pero a sabiendas de que era algo muy complejo. 
Palabra rica, la palabra humana podrá ser 
esquematizada, formalizada, pero sólo como un 
instrumento para un fin de precisión. Mas tiene que 
ser un prescindir consciente, sabedor de que esa 
formalización no agota la riqueza del lenguaje 
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humano. Todos sabemos que la formalización, que es 
riqueza para ciertos fines es, sin embargo, 
empobrecimiento como lenguaje humano. Lo que la 
escolástica veía claramente era que las palabras, en el 
hombre, tienen vida, y entre los hombres —en 
comunidad y comunicación— tienen aún más vida. Y 
que es vida que se debe preservar, so pena de dar 
muerte a nuestro lenguaje en tanto que humano. 
Nunca se puede pretender un lenguaje pleno, perfecto, 
lo cual sólo queda en ideal y, en cuanto tal, no se 
cumple en el hombre. No puede alcanzar la plenitud 
ideal que asigna Borges a lo que él prevé como lenguaje 
divino: 


¿Qué tipo de sentencia (me pregunté) construirá 
una mente absoluta? Consideré que aun en los 
lenguajes humanos no hay proposición que no 
implique el universo entero; decir 'el tigre' es decir los 
tigres que lo engendraron, los ciervos y tortugas 
que devoró, el pasto de que se alimentaron los 
ciervos, la tierra que fue madre del pasto, el cielo que 
dio luz a la tierra. Consideré que en el lenguaje de un 
dios toda palabra enunciaría esa infinita 
concatenación de los hechos, y no de un modo 
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implícito, sino explícito, y no de un modo 
progresivo, sino inmediato. Con el tiempo, la noción 
de una sentencia divina parecióme pueril o 
blasfematoria. Un dios, reflexioné, sólo debe decir 
una palabra y en esa palabra la plenitud. Ninguna 
voz articulada por él puede ser inferior al universo o 
menos que la suma del tiempo. Sombras o 
simulacros de esa voz que equivale a un lenguaje y a 
cuanto puede comprender un lenguaje son las 
ambiciosas y pobres voces humanas todo, mundo, 
universo.” 


Lo cual se asemeja a lo que dice san Juan de la 
Cruz: "Una palabra habló el Padre, que fue su Hijo, y 
ésta habla siempre en eterno silencio, y en silencio ha 
de ser oída del alma".” 

Pero el hombre puede conservar la vida del 
lenguaje siendo atento a la vida que éste tiene en él 
mismo y en la comunidad -asignando su lugar a los 
lenguajes formales, bien necesarios, pero bien 
limitados, y casi limítrofes entre el lenguaje humano y 
cierto lenguaje "inhumano". Sin relegar la 
conveniencia de la formalización, sino tratando de 


“3. L. Borges, "La escritura del Dios”, en ELAleph, ed. cit., p. 118-119. 
“San Juan de la Cruz, Avisos y sentencias espirituales, n. 97. 
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justipreciarla y ubicarla, se tiene que salvaguardar la 
vida interna y comunitaria o comunicativa que el 
hombre da al lenguaje. Y esto se refleja en la 
concepción del lenguaje como signo del microcosmos, 
según las palabras de fray Luis de León. 
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Microcosmos y lógica 


Es verdad: el hombre es el microcosmos. 
Yo soy mi mundo. 

L. Wittgenstein 

Notebooks, 12. 10. 16 


Sigue la idea del microcosmos guiándonos en nuestra 
comprensión de las obras de la naturaleza y de las 
obras del hombre, conjunta lo natural y lo cultural. 
Así como nos ha dado una visión del lenguaje, también 
puede darnos una de la lógica. Y esto lo vemos tanto en 
la lógica medieval, de Raimundo Lulio o Ramón Lull, 
como en la actual, de Bertrand Russell. En efecto, un 
tópico muy notable de Russell es la relación entre el 
misticismo y la lógica. La lógica actual no deja de 
parecernos una maravilla científica, y su relación con 
la mística no puede menos que desconcertarnos. Tanto 
así separamos la razón y la mística, siendo que no 
faltan pruebas para hablar de una mística de la lógica y 
de una lógica de la mística. ¿Por qué no tomar un poco 
en cuenta éste posible acompañante de la lógica que es 
la mística? 


As 


Creo haber encontrado una instancia 
interesante de esa relación en la idea del microcosmos. 
En ella se ve la creencia en la estructuración lógica del 
mundo. Y con una fuerza singular en Raimundo Lulio. 
No trato de "glorificar a la mística" para privilegiados 
"entendedores de sinsentidos”, como diría Hugo 
Margáin,” ni tampoco de "glorificar a la lógica". Trato 
solamente de entresacar una idea antigua que pueda 
enriquecer nuestra lógica moderna, haciéndola más 
atenta a lo natural. 


La lógica del microcosmos 


La idea del microcosmos tiene un origen misterioso y 
mistérico. Misteriosa la hace el que no se pueda con 
facilidad señalar su nacimiento. Mistérica la hace el 
hecho de que se le otorga la función de encauzar la 
angustia natural que se produce en el encuentro de 
hombre y mundo, aportando la vivencia del sentido. 
No es irracional difuminarse de nuestros límites, que 





* H, Margáin, "¿Lo indecible dicho? Una invitación a la muerte”, en Crítica, vol. 
VII, n. 20 (octubre, 1975), p. 109-110. 
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se harían borrosos y se confundirían con lo que no 
somos; es un buscar la identidad reflejando lo diverso, 
lo otro, la alteridad. Tocar las raíces de lo que buscará 
racionalización en la metafísica, que, para no ser 
puramente formalista, se hunde en el misterio (en lo 
mistérico, en lo místico y aún en lo mítico). Y es que lo 
que en realidad buscan todas las metafísicas es la 
unidad en la multiplicidad, la identidad en la 
diversidad, la síntesis de los contrarios. Eso es lo que se 
logra con la analogía, con la analogicidad. 

Quizá sea mejor decir que el microcosmos, más 
que una idea, es una imagen, una metáfora 
imprescindible. La del deseo de reducir la multiplicidad 
a la unidad. Deseo connatural al hombre, correlativo a 
un deseo natural de conocer; deseo de hacer que el 
mundo irrumpa en su interior; deseo de hermanarse 
con lo existente (natural, cultural y sobrenatural), 
para aquietar el desasosiego de sentirse distendido y 
disperso. 

Alberto Magno, grande por su magnanimidad 
en el esfuerzo de esta síntesis, atribuía el inicio de la 
idea del microcosmos al legendario Hermes 
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Trismegisto, el tres veces grande (grande acaso por 
enredador y encubierto), quien había dicho: "Lo de 
abajo esigual a lo de arriba y lo de arriba es idéntico a lo 
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de abajo. Y con ello se cumple el milagro del ser". 
Alberto lo ve como el padre del ejemplarismo 
platónico: "Como sutilmente dice Hermes Trismegisto 
en el libro Sobre los dioses, que compuso para su colega 
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Asclepio, el hombre es el nexo entre Dios y el mundo". 

En efecto, Berthelot consigna en su biblioteca 
alquímica griega el testimonio de Olimpiodoro, varón 
iniciado, quien nos refiere que: 


Hermes Trismegisto se representa al hombre como 
un microcosmos; todo lo que el macrocosmos 
contiene también lo contiene el hombre. El 
macrocosmos contiene animales terrestres y 
acuáticos: pues también el hombre tiene parásitos. 
El macrocosmos tiene animales aéreos: pues al 
hombre lo acosan los mosquitos. El macrocosmos 
tiene aire: pues también el hombre lo necesita para 
respirar. El macrocosmos tiene el sol y la luna: pues 
el hombre tiene los dos ojos, y corresponde el ojo 
derecho al sol y el izquierdo a la luna. El 


* Hermes Trismegisto, Tabla Esmeraldina. 
” Alberto Magno, In | Metaphysicorum, tract. 1, cap. 1; edit. Borgnet. vol 6, p. 2. 
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macrocosmos tiene montes y colinas: pues el 
hombre tiene los huesos. El macrocosmos tiene el 
cielo: y el hombre tiene la cabeza. El macrocosmos 
tiene los doce signos del cielo: y el hombre también 
los tiene, desde la cabeza, es decir, el Ariete, hasta los 
pies, que se asimilan a los Peces.” 


Este trozo nos arranca una sonrisa de 
displicencia, por su grosero concordismo. En realidad 
no importa. Lo que sí importa es que la imagen 
cundió. Y tal vez deba jugarse un poco con la palabra 
kosmos (mundo, orden, adorno), figurándonos que en 
orientales y occidentales se pensaba en el hombre no 
sólo como un pequeño mundo, sino como el adorno 
del mundo, el cosmos del cosmos, a pesar de la 
imaginería de Olimpiodoro. 

Seamos precavidos. La imaginería no alcanza 
para llenar nuestros signos, que se muestran ávidos de 
ser llenados con realidad. Esto fue lo que trató de 
satisfacer Platón en el Timeo, al que recorre, de un 
extremo a otro, el paralelismo entre microcosmos y 
macrocosmos.” Pero también seamos precavidos con 


1950 Qa. ed.),t.1, p. 126-127. 
Cfr. M. Cornford, Plato's Cosmology, London: Kegan Paul, 1937, p. 6. 
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Platón. No basta llenar nuestros signos con una 
realidad foránea, extraña a la nuestra; hay que hacer 
que se llenen de nuestra realidad natural, claro está, sin 
quedarnos en lo inmanente. Atendiendo a esa paridad 
que hay en el cielo, la tierra y el hombre, Alberto 
Magno habla del microcosmos refiriéndose a un 
filósofo árabe: "Y así resulta lo que dice Abulmasar, 
que el alma es imagen del universo”.” Seamos, pues, 
precavidos también con la inmanencia. Hay una 
secreta pulsión de sobrepujar la inmanencia sin 
perderla, antes bien, haciendo que la trascendencia, 
Dios, se transluzca en la inmanencia. Lo que conecta 
nuestra inmanencia con la trascendencia es el alma. 
Esto es el pivote de la dialéctica del maestro Eckhart, el 
hombre interior. Nos dice: 


Los maestros enseñan que el conocimiento está 
condicionado por la semejanza. Por eso afirman 
algunos maestros que el alma es hecha de todas las 
cosas. Esto parece una tontería y, sin embargo, es 
verdad. Pero los maestros enseñan: lo que yo he de 
conocer debe ser para mí eternamente actual, debe 
semejarse a mi conocimiento. (...) Y como el alma 





* Alberto Magno, In 1 Ethicorum, tr. 9, cap. 3; edit. Borgnet, vol. 7, p. 142. 
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tiene posibilidad de conocer todas las cosas, por eso 
no descansa hasta llegar a la primera imagen, en 
donde todas las cosas son una y donde encuentra su 
descanso en Dios. En Dios ninguna cosa es más 
noble que la otra.” 


Y pasemos a quien nos interesa, a Lulio. En una 
presentación sencilla de su doctrina nos alecciona así: 


Cinco potencias hay universalmente en el alma: 
vegetativa, sensitiva, imaginativa, racional, 
motriz; mas en los árboles no hay alma (sensitiva), 
ni en las bestias razón. En el alma del hombre están 
las cinco, hijo. Por ello se dice que el hombre 
participa de todas las criaturas.” 


Y no sólo participa de las criaturas, sino 
también de Dios, con su potencia intelectiva. Y, así, el 
hombre es el microcosmos que refleja en unidad las 
partes del macrocosmos. 





* Mtro. Eckhart, "Dela plenitud del ser divino", en J, Marías (ed.), La filosofía en sus 
textos, Barcelona: Labor, 1963 (2a ed.), vol. I, pp. 683-684. 
—R. Lulio, "Doctrina pueril", cap. 85, en la citada antología de J. Marías, p. 645. 
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Combinación de combinatorias 


Sólo que en Lulio la idea del microcosmos tendrá una 
repercusión decisiva. Semejante búsqueda de unidad es 
difícil, y no exenta de complicación. Es esta 
complicación la que me interesa. Hay que unificar 
conservando la complejidad, la complicación. ¿Cómo 
hacerlo? Lulio da una respuesta cercana pero muy 
extensa, de manera aleatoria. Es algo, por lo demás, 
muy caro a la lógica: tratar de combinar las 
posibilidades. Lulio es uno de los hitos de la 
arqueología de nuestra lógica actual. 

La unidad es fuente y fin de la combinatoria. 
Debe notarse que, para Lulio, ya que el alma es núcleo 
de unificación, el principio de unidad que hace posible 
la combinación es la idea. Las ideas son también lo que 
se ha de unificar. No se trata, pues, de una atomización 
de las ideas sin posibilidad de reunirse, no son ideas 
discretas sin continuidad alguna. Tienen valencia para 
engarzarse unas con otras según el orden. Y este orden, 
es lo más importante, no es un orden extrínseco, 
meramente sintáctico y formalista. En dependencia 
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con la Cábala, Lulio trata de encontrar la conexión de 
las ideas atendiendo preponderantemente a su 
contenido, a su semántica. Y aún pasa a su manejo, a 
su manipulación viva, a su pragmática. Tal vez esto lo 
distinga de nuestra lógica actual. Le preocupa la 
ordenación según forma y contenido, le importan 
ambos, quiere una syn-taxis (con orden) completa. La 
idea no es sólo un signo descarnado, cual pieza de 
ajedrez que se mueve por meras reglas arbitrarias y 
convencionales. No. Es encarnación de las realidades 
dispersas, ahora unificadas en ella. Al decir de 
Menéndez y Pelayo: 


La idea en Lulio es llama de amor viva, que abraza 
amorosamente todas las criaturas y las reduce a la 
unidad. (...) Por eso la lógica luliana, llamémosla 
por su nombre, el Arte Magna, es un tejido de 
nociones, principios y máximas generales por los 
cuales se explica lo particular y lo relativo.” 


Sin embargo, me parece incorrecta la 
apreciación de Menéndez Pelayo de que la 


” M. Menéndez y Pelayo, Raimundo Lulio, en J. M. Sánchez de Muniáin (ed.), 
Antología general de Menéndez Pelayo, Madrid: BAC, 1956, p. 348. 
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combinatoria sea un elemento estético menor en Lulio. 
La combinatoria es algo más. Es un cálculo obsesivo de 
lo real a través de lo posible, como el ansia del cabalista 
por agotar las combinaciones posibles de letras en 
palabras hasta dar con el verbum dimissum, la palabra 
perdida, que es el nombre de los nombres, el de Dios, 
entorno y núcleo infinito del universo. En Lulio no 
sólo se combinan palabras; se combinan, a través de 
ellas, mundos, hasta hacer coincidir en la mente del 
hombre —microcosmos— los vestigios —criaturas— 


de la mente de Dios, y llegar asía Dios mismo. 


Para llevar al hombre a Dios no habrá más que 
buscar y precisar las simientes de verdad que se 
hallan en la mente de Dios, en el espíritu del hombre. 
Esas simientes son esencias, ideas o formas, en el 
sentido platónico. En esto Ramón Lull es de un 
realismo radical. Es preciso destacar las ideas 
primitivas —las 'dignidades—: principio de toda 
posible combinación, y descubrir las leyes de sus 
combinaciones posibles y necesarias. En posesión de 
ambas cosas —las ideas y las leyes de su posible 


 M. Menéndez y Pelayo, Raimundo Lulio, en J. M. Sánchez de Muniáin (ed.), 
Antología general de Menéndez y Pelayo, Madrid: BAC, 1956, p. 348. 
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combinación— tendremos, en principio, la clave del 
mundo y de las relaciones necesarias del mundo con 
Dios. Mediante una técnica adecuada nos 
hallaremos en condiciones de realizar todas las 
combinaciones posibles y de deducir, en el 
entrecruce de ellas, todos los mundos posibles y, 
entre ellos, el real, pues el mundo real es 
evidentemente uno de los mundos posibles.” 


La maravillosa floración que es la lógica actual, 
la lógica formal más allá de Aristóteles, encuentra aquí 
sus raíces. Sólo que en Lulio puede verse con mayor 
fuerza la preocupación por mantener la apretada 
raigambre en lo real, fiel a las semillas de realidad que le 
han dado origen: las ideas cargadas de entidad. Y se 
cultivan así los árboles de las distintas ciencias, que 
asoman al mundo sus ramas y hojas entrecruzadas 
con orden, follaje sintáctico, creciendo hasta lo 
imprevisible. La lógica es como un jardín. Pero también 
es como un paraíso en el que se marcan los límites y se 
presentan tentaciones, y tal vez donde ocurrió un 
pecado original. 





% J. Xirau, “Vida y obra de Ramón Lull”, en Obras de Joaquín Xirau, México: 
UNAM, 1963, p.262. 
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No se olvide que ya antes de Lulio hubo intentos 
de lógicas combinatorias. Lo era, en alguna medida, la 
Cábala, asumida en la filosofía hebrea (Albalag); lo 
eran, en mayor medida, los intentos de algunos 
filósofos árabes (Algacel y Averroes); lo era, 
decididamente, un intento de Alberto Magno.” No se 
deje sin percibir, tampoco, que en la actualidad las 
combinatorias continúan (Schónfinkel, Rosser, Curry, 
Feys), aunque con nuevo sesgo. Frente a lo nuevo, 
podrá parecer el Arte Magna de Lulio magna 
únicamente por lo irrisorio, pero eso es tanto como 
reírnos de los propios orígenes que nos sustentan. Se 
ha dicho que el Ars Magna sirve tan sólo para asuntos 
triviales; "como podría haber dicho Chesterton, es que 
los círculos de Lull lo llevaron en la mayoría de los 
casos a establecer pruebas que también eran 
circulares".” Puede ser cierto. Pero lo importante es que 
el microcosmos ha sido un centro que ha radiado 
numerosos círculos que encierran empresas parecidas 
(Leibniz, Euler, Venn, Jevons), cada vez más 
fructíferas. El microcosmos empuja, hace 


487-490, 
” M. Gardner, Máquinas lógicas y diagramas, México: Grijalbo, 1973, p. 6. 
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intersecciones, mezcla continuamente las posibles 
combinaciones de las posibles circunferencias de las 
que él es el centro necesario y cierto. 


Mecanicismo algorítmico 


Regocijo continuado, la historia de la lógica —vale la 
pena notarlo— arrastra un aluvión de ideas que 
renacen. Y vale la pena notar también que en la misma 
lógica —fiel a su historia— esto continúa sucediendo, 
y es necesario aceptarlo, no sea que se pierda el fruto de 
tantas tribulaciones. Contrariamente a lo que 
Wittgenstein creía,” en la lógica sí hay sorpresas. Por 
sólo hablar de lo esencial: ahí están las limitaciones de 
los formalismos. Pero, independientemente de tales 
limitaciones, la lógica formal crece y se desarrolla 
deparando cada vez nuevos cálculos, nuevos sistemas 
de combinación, sigue su desarrollo de combinatoria. 

En Lulio se encuentra ya el principio que 
germinará en Descartes, en Leibniz, en la filosofía 


“ L. Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, 5. 621. 
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analítica. El mundo tiene una estructura lógica. El 
mundo es racional, conforme a logos. Ese logos del 
mundo se refleja en el logos del hombre, como se refleja 
el macrocosmos en el microcosmos. Está virtualmente 
en el logos humano, y sólo hay que adiestrarlo para 
que se despliegue ordenadamente y descubra el orden 
del mundo. El logos del microcosmos está hecho para 
desentrañar la sintaxis lógica del macrocosmos. 

¿Y por qué la combinatoria, precisamente? Tal 
vez porque el logos del hombre tiende a dispararse en 
algoritmia, en álgebra. Tal vez porque en el hombre 
mismo habite, escondido, un automatismo lógico, 
informado (según expresión cibernética) para salir 
tanto deductiva como inventivamente al encuentro del 
mundo rumiando sus posibildades. Tal vez con ello se 
justifica el desmedido afán de la ciencia actual por 
comenzar empedernidamente con hipótesis, y no con 
verdades evidentes. Pero en la combinatoria de Lulio 
había algo de apodíctico, necesario y evidente: al fin y 
al cabo se daría con el mundo real. No se contentaba 
con la mera posibilidad, descreía del valor de ser sabio 
ex hypothesi. 


58 


Mauricio Beuchot 


Microcosmos 


El carácter germinal de la combinatoria de Lulio 
se descubre con sorpresa —independientemente de 
toda vinculación ideológica— en una de las 
combinatorias más recientes, la de Curry-Feys. Se nos 
dice en la introducción: 


La lógica combinatoria es una rama de la lógica 
matemática que se interesa por los fundamentos 
últimos. Su intención es analizar ciertas nociones de 
carácter tan básico que ordinariamente se toman 
por obvias. Tales nociones empiezan ya por los 
procesos de sustitución, requeridos por el uso de 
variables; también se encuentra entre ellas la 
clasificación de las entidades construidas mediante 
esos procedimientos en tipos o categorías, 
clasificación que en muchos sistemas tiene que 
hacerse intuitivamente antes de que pueda aplicarse 
la teoría. Se ha observado que esas nociones, 
aunque generalmente presupuestas sin más, no son 
simples; constituyen, por así decirlo, una prelógica 
cuyo análisis no es en modo alguno trivial.” 


Ciertamente el intento no es tan pretencioso 
como el de Lulio, se coloca en un ámbito más 
fundamental, prelógico. No obstante, la idea es en 





"'H. B. Curry -R. Feys, Lógica combinatoria, Madrid: Tecnos, 1967, p. 19, 
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definitiva la misma, fundar combinatoriamente, a 
través de elementos simples calculísticos, las demás 
combinatorias y cálculos. 


La consolación de la lógica 


El gran lógico que fue Ludwig Wittgenstein escribe en 
su Tractatus: "Yo soy mi mundo. (El microcosmos)".” 
Percibo en esta aseveración un matiz subjetivista, casi 
solipsista, que sería una resonancia de Lulio. Una 
resonancia, por cierto, nominalista, de un nominalista 
medieval que, como Juan Gerson, se ampara en la 
mística. Dada su lejanía del realismo platónico, es una 
resonancia lejana y modificada de Lulio. Pero 
resonancia, al fin y al cabo, y que manifiesta sobre 
todo el efecto que ha tenido una idea remota en la 
lógica actual. Se reúnen en Wittgenstein, por obra del 
símbolo del microcosmos, misticismo y lógica. Tal vez 
esto fue lo que captó también, por medio de él, Russell. 
Igual que en Lulio y en Leibniz, con su desenfrenada 
combinatoria, y también por obra del símbolo del 
microcosmos. 


“L, Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, 5. 621. 
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Al contemplar el empuje, a la vez que la cautela, 
con las que se cultiva en la actualidad la lógica 
matemática, muy remotamente —es verdad— 
inspirada por el Arte Magna de Lulio, sólo queda 
reiterarle, desde el futuro que vio con esperanza, el 
consuelo que le daba el ermitaño a quien se dirige en 
una de sus obras autobiográficas, cuando daba por 
perdida su arte, a causa de la escasa aceptación y hasta 
irrisión de que fue objeto, lo cual le hundía en mortal 
tristeza: 


Ramón, de vuestra Arte no tengáis cuidado, antes 
alegraos de ella, que, pues Dios os la dio, justicia y 
esfuerzo la multiplicarán en leales amadores. Y si 
vos ahora por ella sentís adversidades, vendrá otro 
tiempo mejor en que tengáis ayudadores tales que la 
estudien y aprendan y en que con ella venzan los 
errores de este mundo y hagan muchos actos 
provechosos. Por esto os ruego, amigo mío, que os 
consoléis, que enjuguéis vuestras lágrimas y que os 
alegréis contra los vicios, esperando de Dios merced 
y socorro.” 


“R. Lulio, "Desconhort", X, en Obras literarias de Ramón Lull, Madrid: BAC, 1948, 
p. 1103. 
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Hay dos modos de adquirir conocimiento, 
a saber, por razonamiento y por 
experiencia... El razonamiento no es 
suficiente, pero la experiencia sí lo 

es. Y esto es evidente aún en las 
matemáticas, donde la demostración es 
más convincente. 

Roger Bacon 

Opus Maius, parte VI. c. 1 


El hombre sostiene con las cosas una relación —entre 
otras muchas— de conocimiento. En cuanto 
microcosmos, halla en sí mismo el origen y el impulso 
hacia el conocer. ¿Qué es el conocimiento? Esta 
pregunta ha recibido las más diferentes soluciones. La 
que aquí dé ciertamente no hará sino sumarse a ese 
conjunto. Pero pretende ser acorde con lo que hoy se 
considera como conocimiento, aunque también 
pretende ser más abierta. Tomando apoyo en la 
consideración del hombre como microcosmos, no 
niega validez a las explicaciones que del conocer se han 
dado. Intenta sobre todo preservar el sentido usual que 
se le da en la ciencia —uso arraigado en la tradición 
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aristotélica— de adecuación entre lo pensado y lo real. 
Pero también intenta darle el sentido más amplio de 
asimilación: interiorización que hacemos del mundo 
en nuestra intimidad humana. Si se acepta esta 
explicación del conocer como asimilación del 
macrocosmos en el microcosmos, se producen 
conclusiones interesantes. 


El método como proyecto 


De la postulación del hombre como microcosmos se 
deriva la tesis de una capacidad connatural de conocer 
el mundo, tanto empírica como intelectual y 
racional.” Con ello tiene origen la ciencia, como un 
conocer ajustado al método de encuentro del hombre 
con la realidad que ya él mismo refleja en su ser. Esta 
capacidad racional sólo se puede satisfacer llegando al 
encuentro del mundo de una manera rigurosa, 
cuidada, exacta. Si el hombre, como mundo en 





* Distingo lo intelectual de lo racional como lo inmediato de lo mediato, ya que el 
conocimiento que tiene el intelecto es intuitivo, mientras que el que tiene la razón 
es discursivo; el primero se compara con el otro como la captación directa y 
descansada con el proceso cognoscitivo trabajoso y con fatiga. 
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pequeño, tiene el reflejo del cosmos, no quiere 
traicionar el modo de relacionarse con él, pues esto 
significaría tracionarse a sí mismo. La ciencia es 
buena. Pero tiene que ser bien encauzada, tanto teórica 
como prácticamente, y hasta en sus implicaciones 
morales. 

Es necesario regir el contacto del microcosmos 
con el mundo y consigo mismo a través de un método 
que lo haga saber, que sea científico. Como un primer 
paso, la idea del microcosmos conduce a la postulación 
de una estructura inteligible de la realidad, una 
estructura racional o lógica del mundo, una logische 
Aufbau der Welt, en el sentido de Rudolf Carnap. Y 
parece ser que lo más inmediato es el conocimiento de 
obervación, un conocimiento empírico que le ofrece 
material para discurso, para raciocinio. Pero también 
es posible el conocimiento de principios, aunque sean 
hipotéticos, que dirijan y controlen el conocimiento de 
experiencia. Por eso, además del raciocinio, ocurre la 
intelección, y la intelección trabaja sobre lo sensible 
que le ha deparado la experiencia, superándola en 
universalidad y necesidad, por un conocimiento 
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estructurado de principios. El contacto del 
microcosmos con el macrocosmos exige un orden. 

Así, de la idea del microcosmos surge la idea de 
método, y es un método que se procura científico (scire 
faciens, que hace saber). El ideal metodológico surge de 
esa idea no sin cierta espontaneidad, al principio de un 
modo rudimentario; pero no se puede quedar en los 
rudimentos, va cobrando valor y complicación en 
vista de la realidad que aprehende. Esta capacidad de 
conocimiento racional fue vista por Nicolás de Cusa 
como la aproximación del ser humano al Ser Absoluto: 


¡De qué manera tan hermosa colocó al hombre 
como cópula del universo y del microcosmos en el 
lugar superior de la naturaleza sensible y en el 
inferior de la inteligencia, conectándose en él, como 
en un medio, lo inferior temporal y lo superior 
eterno! Lo puso en el horizonte del tiempo y de la 
eternidad cuando hacía el orden de la perfección. En 
nosotros experimentamos que convenimos con los 
otros animales en los sentidos, y, por encima de 
ellos, que tenemos una mente que conoce y alaba el 
orden, y en esto somos capaces de estar conexos por 
las inteligencias con la sabiduría inmortal de Dios, 
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ordenadora de todo, y con su propio ser. Pues así 
como en esa parte, por la que coincidimos con los 
demás animales, participamos de su naturaleza, así 
también de esa parte, por la que nos unimos a la 
naturaleza intelectual, participamos de Él.” 


La ciencia nos urge porque se agita en nosotros 
la capacidad de conocerlo todo, de alguna manera. Y 
tenemos dicha capacidad porque en nosotros habita el 
ser de todas las cosas de manera proporcionada: 


La unidad de la humanidad, en cuanto existe como 
contraída, parece coimplicar todas las cosas según 
la naturaleza de tal contracción. Pues la virtud de su 
unidad abarca todas las cosas y ella misma también 
rige dentro de los términos de su región, de modo 
que nada escapa a su poder, ya que se conjetura que 
alcanza todas las cosas con el sentido, la razón o el 
intelecto, y coimplica estas virtudes en su unidad, 
cuando se considera a sí misma, y se supone que 
puede avanzar humanamente a todo. Pues el 
hombre es dios, pero no de manera absoluta, ya que 
es hombre; luego es un dios humano. El hombre es 
también un mundo, pero no de manera contraída a 


” Nikolaus von Kues, "De venatione sapientiac", c. 32, en Philosophisch- 
Theologische Schriften, ed. Leo Gabriel, Wien: Herder, 1964, vol. 1, p. 148. 
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todo, ya que es hombre. Luego es un hombre 
microcosmos o un mundo humano. Luego la región 
de la humanidad puede abarcar con su potencia 
humana a Dios y al mundo. Luego el hombre puede 
ser un dios humano y dios humanamente, puede 
ser un ángel humano, una bestia humana, un león 
humano, un oso o cualquier otra cosa. Pues dentro 
de la potencia de la humanidad todo existe a su 
modo.” 


Ésta es la causa de que busque la apropiación 
racional y sistemática de todas las cosas.” 


Pondus, numerus et mensura 


Nunca nos hemos asombrado lo suficiente ante el ideal 
metodológico, que es uno de los grandes distintivos de 
la ciencia actual. Aunque a menudo el método se 
escabulle, y tiene que intervenir la creatividad, sigue 
como un acompañante fiel al científico, el cual no tiene 
por qué verlo como un opresor, ya que los buenos 
resultados compensan la sujeción. Estos resultados 


dl Ídem, Deconiecturis, pars I, c. 14, ed. Leo Gabriel, vol. IL, p. 158. 
* (dem, Dialogus de ludo globi, lib. 11, ed, Leo Gabriel, vol. 111, p. 336. 
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(teóricos, prácticos, tecnológicos...) dan motivo a Cusa 
para exaltar al hombre: 


Has de saber que Hermes Trismegisto dice que el 
hombre es a semejanza de Dios. Pues como Dios es 
creador de los entes reales y de las formas naturales, 
así el hombre lo es de los entes de razón y de las 
formas artificiales; los cuales no son sino 
semejanzas del intelecto, como las criaturas de Dios 
son semejanzas del intelecto divino. Por ello el 
hombre tiene intelecto, el cual lleva la semejanza del 
intelecto divino en el crear... Por lo cual, el hombre 
mensura su intelecto por la potencia de sus 


vb 


obras.... 


Desde muy pronto la idea del microcosmos 
orientó a la búsqueda de lo científico, y puso la fuerza 
de lo científico en el método, las más de las veces de 
manera estricta y con exigencia de formalismo. Es el 
mismo Cusa quien manifiesta un modelo científico 
matemático al decir que el ente finito, cuya 
característica es ser mumerable, se sujeta a las 
matemáticas. Kepler añadía: Ubi materia ibi geometria 
(Donde hay materia, allí hay geometría). Y Galileo 





** (dem, De Beryllo, c. 6, ed. Leo Gabriel, vol. 11l, p. 8. 
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repetía que el libro de la naturaleza está escrito en 
lenguaje matemático (Il Saggiatore, 6), libro que sólo 
podía leerse con el cálculo y la experiencia. Para Galileo, 
el acorde con el mundo está dado por la vinculación del 
conocimiento empírico y el racional, ambos 
constituyen la ciencia. La hipótesis, contrastada por el 
experimento, nos lleva de lo contingente a lo necesario 
según razón. Y el conocimiento más racional y estricto 
es el que puede formularse en expresión matemática. 
Por la matemática el intelecto humano llega a una 
cierta participación con el del divino: 


En cuanto a la verdad que conocemos por las 
demostraciones matemáticas, es la misma que 
conoce la sabiduría divina; pero os admito que el 
modo con el cual Dios conoce las infinitas 
proposiciones, de las cuales poseemos nosotros 
unas pocas, es mucho más excelente que el nuestro, 
que procede por razonamiento, pasando de una 
conclusión a otra, mientras que el suyo es una 
simple intuición.” 





*” Galileo Galilei, "Diálogo de los sistemas máximos”, en J, Marías (ed.), La filosofía 
en sus textos, Barcelona: Labor, 1963 (2a. ed.), t.1, p. 922. 
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Bajo el decisivo influjo de Descartes, la misma 


apreciación es manifestada por Leibniz: 


Un antiguo adagio dice que Dios creó todas las cosas 
con peso, medida y número. Sin embargo, muchas 
cosas no pueden ser pesadas, a saber, todas las que 
carecen de fuerza o potencia; otras muchas no 
poseen partes, por lo que no pueden ser medidas. En 
cambio, no hay nada que no esté sujeto al número. 
El número es, por tanto, en alguna medida una 
estructura básica metafísica, y la aritmética es una 
especie de estática del Universo en la que se 
descubren las fuerzas de las cosas.” 


Y no otra cosa piensa Newton: 


Puesto que los antiguos (como sabemos por 
Pappus) estimaban de gran importancia la mecánica 
en la investigación de las cosas naturales, y los 
modernos, rechazando las formas substanciales y 
las cualidades ocultas, se han empeñado en sujetar 
los fenómenos de la naturaleza a las leyes 
matemáticas, en este tratado he cultivado las 





 G. W. Leibniz, Zur allgemeinen Charakteristik, en Philosophische Werke, ed. A. 
Buchenau y E. Cassirer, Leipzig: Verlag von Felix Meiner, 1924 (2a. ed.), vol. 1, p. 


30. 
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matemáticas en cuanto están relacionadas con la 
filosofía.” 


Pero el mayor exponente de esta línea de 
pensamiento es, a mi parecer, Baruch Spinoza. Un 
Spinoza aún más riguroso que Descartes, 
seguramente por un talante matemático más 
arraigado. En el sistema de Descartes encontramos 
algunos puntos discretos por los que podemos 
salirnos, hay saltos; de el de Spinoza difícilmente 
podemos salir de ese maravilloso continuum inferencial 
que tanto se acerca al ideal metodológico moderno. Tal 
vez nadie mejor que su amigo Luis Meyer —el médico 
que lo asistió en sus últimos momentos— para darnos 
una síntesis de su ideal metódico: 


Es sentencia común que el método de las 
matemáticas, al investigar y tratar las ciencias, con 
que se demuestra a través de definiciones y 
conclusiones de axiomas, el camino óptimo y más 
cierto para investigar y enseñar la verdad. Y con 
justo motivo. Pues, ya que no se puede tener 
* L Newton, Mathematical Principles of Natural Philosophy, Berkeley, Calif.: 


University of California Press, 1960, Prefacio de Newton a la primera edicion, p. 
xvii, 





conocimiento cierto y firme de cualquier cosa 
ignorada sino a partir de certezas preconocidas de 
las que se derive; éstas serán necesarias antes de toda 
estructuración, como un fundamento sólido sobre 
el cual se debe asentar, para que no caiga ni le pese el 
menor ímpetu, el edificio del conocimiento 
humano. Nadie que como él [Spinoza] haya 
saludado desde el comienzo la noble ciencia de la 
matemática, dudará que tales conocimientos son 
los que reciben de los cultivadores de la matemática 
los nombres de definiciones, postulados y axiomas. 
Pues las definiciones mo son otra cosa que 
explicaciones clarísimas de los términos y nombres 
con los que se designan las cosas que se han de 
tratar. Es claro que los postulados y los axiomas, O 
nociones comunes del alma, son enunciados de tal 
manera perspicuos, que todos aquellos que 
entiendan correctamente los vocablos de ninguna 
manera podrán negarles su asentimiento.” 


Esta concepción tiene antecedentes en el 
pitagorismo: un anhelo de simetría, basado en la 
"analogía" entre el hombre y el mundo, que hacen 
buscar el método para llegar a esa comprensión del 


” Prólogo de Luis Meyer a la obra de Spinoza Renati Des Cartes Principiorum 
Philosophiae pars l et 1 more geometrico demonstratac. 
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cosmos que es al mismo tiempo autocomprensión, y, 
al centrar todo ello en la matemática, tienden una línea 
en la que se engarzan Kepler, Galileo, Newton, la 
mecánica "crítica" del siglo XIX (Kirchhoff, Mach) y la 
mecánica cuántica de la actualidad. "Es decir, se puede 
lograr, a través de un sistema de fórmulas 
matemáticas, 'dominar' un amplio grupo de 
fenómenos.”” 


Nostalgia de la realidad 


Pero de la idea del microcosmos no sólo se ha derivado 
la tesis de un conocimiento científico, sino además la 
tesis de un conocimiento radical, más amplio que el 
científico, un "pensar con todo el hombre”, con la 
totalidad de nuestro ser —aunque la expresión no sea 
adecuada—, que lleva a considerar que el 
conocimiento tiene múltiples formas. 

La idea del microcosmos mos habla de un 
conocer intelectual originario, vasto e indeterminado 





” Oskar Becker, "Die Aktualitát des Pythagoreischen Gedankens", en O. Póggeler 
(ed.), Hermeneutische Philosophie, Múnchen: Nymphenburger, 1972, p. 189. 
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(pre-racional), que se va desplazando en formas 
diversas, una de las cuales es el conocimiento 
científico. El microcosmos, en cuanto participa de 
todas las formas existentes, tiene distintos saberes 
conformes a ellas. Y cada uno de estos aspectos 
reunidos lo hace buscar un saber de conformidad (si es 
que no de connaturalidad). 

Es claro que, con arreglo a nuestro modelo 
acostumbrado del conocer, dudaríamos en llamar 
igualmente "conocer" a los distintos modos de 
aprehensión, como también es claro que, siguiendo ese 
modelo, desconfiaríamos de muchos tipos de 
conocimiento que no se ajustan a él; pero nuestra 
condición de microcosmos nos incita a conocer —si 
podemos dar mayor amplitud a este término— como 
totalidad. Otra cosa clara es que para "demostrar" que 
en nosotros existe y se ejerce ese conocer, estaríamos 
tentados a recurrir a las formas demostrativas de la 
razón que nos harían incurrir en un círculo nada 
virtuoso y encerrarnos nuevamente en nuestro 
modelo racional y científico (demostrativo) de 
conocer. Esto lo ha sabido ver Popper, y sus discípulos 
Kuhn y Lakatos, así como, por otro camino, Laudan. 
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Este saber de totalidad bien incluye al 
raciocinio, pero sólo como una de sus clases. El logos 
tiene muchas maneras. Ciertamente buscamos un 
modo que sea el más apropiado a nuestro logos, que 
proceda siempre con él syn-logos, (silogismo, 
consecuencia, inferencia, etc.), pero se nos manifiesta 
frecuentemente como sucedáneo, concomitante, 
auxiliar e incompleto. El comprender com-prehendere, 
(llevar consigo) necesita de la lógica, la lleva consigo, la 
necesita, pero la lógica no parece "traérselas todas 
consigo", no parece agotar lo real. Por eso he hablado 
de un conocer fontal, bien que al comienzo sea una 
intelección confusa y virtual, que pasa por el conocer 
racional y, efectuando un penoso traspaso, llega, 
como a su ápice, a un conocer intelectivo supra- 
racional que lo rebasa y contiene. 

Aunque trato de evitar la circularidad de una 
demostración racional de estos aspectos infra y supra 
racionales, se pueden aportar algunas bases —incluso 
de raciocinio, como desde dentro de él— que los 
apoyan, indicándonos siempre que el fundamento 
completo ha de ser buscado más bien en una múltiple 
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"experiencia" del conocer ("experiencia” en sentido muy 
lato, por supuesto). 


Un isomorfismo olvidado 


Comenzaré aludiendo a una experiencia muy antigua: 
el microcosmos y el macrocosmos tienen cierto 
isomorfismo, el cual se revela en el conocimiento. Pero 
la correspondencia no se da sólo en el nivel de la razón: 
ha de abarcar todos los niveles que se encuentran en el 
hombre. Hay una iconicidad del hombre con respecto 
al mundo. 

El hombre es teórico y práctico. Ambos 
aspectos se entrecruzan en el conocer. Por sólo tomar la 
vertiente especulativa, vemos ya que la especulación es 
un reflejar como un espejo (speculum, speculare) la 
realidad. Y la realidad que refleja es muy complicada. 
Por eso lo refleja en su ambigiedad. 

Al notar la complejidad del propio 
microcosmos, nace la percepción de que el mundo es 
complejo, que tiene zonas oscuras, y que no es real 
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únicamente lo demostrable. De alguna manera no 
todo lo real es racional, ni siquiera potencialmente, 
esperando el día en que el raciocinio, la ciencia, lo haga 
sencillo y transparente. La verdad, así, adquiere varios 
matices, a pesar de ser una sola y única verdad. 

La complejidad de lo real mueve a humildad, a 
reservas en cuanto al alcance de la racionalidad. La 
verdad no se deja agotar por la racionalidad, según el 
sentido en que se puede hablar de conocimiento y 
verdad sin identificarlos con la racionalidad. Y, con 
todo, no soy irracionalista. Pero encuentro que en 
muchos casos la racionalidad se escabulle, no sólo por 
defecto, sino también por exceso de cognoscibilidad en 
lo real. 

Hay un conocimiento intelectivo pre-racional, 
acaso emparentado (no quiero enredarme en esta 
cuestión) con algún inconsciente colectivo o con 
alguna "información" genético-cibernética. Una 
estructura básica con la cual ya se está dotado para 
captar el macrocosmos, la realidad, en cierta manera a 
priori y en cierta manera con elementos de 
subjetividad, desde el microcosmos. Y no es un 
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conocimiento ciego puesto que hace participar 
nuestras capas "inferiores" con lo más distintivo 
nuestro que es la razón. ¿Por qué si no superamos los 
ingredientes caóticos y oscuros de nuestra realidad con 
relativa confianza? La misma confianza en la razón 
puede estar asentada en este substrato cognoscitivo 
que participa de la razón. Es verdad que la razón se 
autofundamenta, pero también lo es que la confianza 
en cualquier fundamento que ella misma encuentra 
está basada en un conocimiento distinto, 
anticipatorio, y que participa de la misma razón su 
carácter de alguna manera judicativo sin llegar a 
expresarlo. 

No sólo por el conocimiento racional, sino por 
una instancia más elevada (el conocimiento 
intelectivo), el hombre es en cierto modo todas las 
cosas (Aristóteles). Pero no se queda en "ser la medida 
de todas las cosas” (Protágoras), sino que su 
estructura, al ser potencial y en buena parte pasiva 
respecto al mundo, le debe obediencia (E Bacon). 
Tampoco se queda su potencialidad en ser meramente 
pasiva, "recrea el universo en forma de mundo propio" 
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(Kant, Heidegger). Y ésta es la mejor muestra de la 
vitalidad y excelsitud del intelecto; éste produce 
connaturalidad, y se vuelve sabiduría. Esta sabiduria 
se mueve más que la ciencia entre lo abstracto y lo 
concreto. Es de lo más universal, pero, gracias a ello 
mismo, reflexiona con mayor fuerza sobre lo 
particular y concreto. Tan difícil es la mencionada 
fluctuación entre lo abstracto y lo concreto, que los 
antiguos le dieron un nombre que connota 
trascendencia: Meta-física. Si fuera sólo una 
abstracción descarnada, sin ningún apego a lo 
concreto, no sería cabal sabiduría. Lo cual mueve a 
sospechar siempre que la realidad es mayor que 
nuestras abstracciones. 


La traición del supuesto 
Y es que toda lógica y metodología tiene ya un 
supuesto ontológico. A pesar de que es frecuente 


pensar lo contrario, es decir, que hay un camino lógico 
por el que se va llegando naturalmente a una 
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metafísica, o que puede haber una "lógica sin 
metafísica" (E. Nagel). El discurso lógico y el proceder 
metodológico presuponen una ubicación metafísica, 
una toma de partido o compromiso —en términología 
de W. Quine— ontológico, según el cual vendrá a ser el 
método, como contenido in nuce en ese supuesto básico 
y en esa ubicación inicial. Sigue valiendo el primer 
tópico de Aristóteles: lo primordial es situarse, 
ubicarse en su lugar (topos) para, mediante la 
argumentación, "saber asentar las proposiciones".* No 
hacemos lógica, no entablamos un método para 
situarnos en un vertiginoso vacío, sino que lo 
hacemos porque ya estamos inicialmente situados en 
el cosmos; de otra manera no podríamos siquiera 
iniciarlo. 

La percepción de complejidad que permite la 
idea del microcosmos empuja a pensar que el mejor 
método es aquel que no sea reduccionista. Aún más, es 
aquel del cual podemos desligarnos como de una 
andadera que sólo ayudaba a la irrupción de nuestra 
"totalidad" humana cognoscente y tocar de lleno la 


realidad. Ha de tener ductilidad el método. 
* Aristóteles, Topica, 1, 13. 
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Este grupo de expresiones asusta solamente al 
pensador que no ha hurgado en los fundamentos de su 
método. No se trata de negarle o restarle validez ni 
necesidad. Sólo se trata de percatarse de la necesidad de 
relativizarlo. No van mis palabras en contra del 
método, no comparto la desconfianza respecto a él, 
por ejemplo, de Feyerabend. En esto estoy con Larry 
Laudan.” El método es valioso; en la medida en que 
nos oriente, y la medida de esa orientación se ve 
colmada cuando el prolongado y fatigoso raciocinio 
deja lugar a la intelección; cuando se recupera el fondo, 
enriquecido, de la intelección ontológica inicial, no una 
intuición ontológica al modo heideggeriano —siempre 
la misma—, ni mucho menos puramente emotiva, 
sino analógica y que implica todos los sectores del 
hombre, por los que puede éste acceder al 
conocimiento, si se lo entiende como asimilación. 
Porque no es la misma intelección inicial 
indeterminada, sino análoga a ella; porque, a pesar de 
ser fundamentalmente la misma, está enriquecida. 
Hay en todo esto un acercamiento a lo 





” Cf. A. Velasco, "Historia y filosofía en la interpretación de las teorías políticas", en 
Crítica, XXV/75 (1993), p.27-28. 
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que santo Tomás denominaba "conocimiento por 
connaturalidad".”* 

En este sentido hemos hablado de varios modos 
de conocimiento; sean pre-racional, racional y supra- 
racional, modos que se llegan a unir y fundamentar en 
este último. Por eso no debe extrañarnos el que en 
algún punto puedan coincidir. No sin "razón" dice 
Ramon Xirau: "Poesía, filosofía. Poesía y 
conocimiento. ¿Por qué unir estos dos términos 
poetizar, conocer? En esencia porque tanto la poesía 
como la filosofía son formas de un conocer más 
amplio, de un conocer religioso.”” Y añade, 
participando aún más de lleno en lo racional: "No 
poseo argumentos definitivos acerca de esta 
afirmación; la considero una 'persuasión probable".”* 
Esta persuasión probable hunde sus raíces en la 
experiencia misma de nuestro razonar. 





* CÉ. J, Kadowaki, Cognitio secundum connaturalitatem iuxta $. Thomam, Bern- 
Frankfurt/M.: Lang, 1974, pp. 100-104, Hablo solamente de acercamiento, de 
analogía, porque aún en el conocimiento por connaturalidad es el intelecto el que 
aprehende la verdad. El conocimiento pre-racional y el racional están vinculados 
al intelecto. Santo Tomás no atribuye el conocimiento a lo infra-racional, sino a lo 
racional y a eso supra-racional que es el intelecto mismo. El conocimiento 
intelectual trasciende al racional, y es el que me da motivo para hablar de diversos 
modos (todos intelectuales, aunque no todos "racionales”). 
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Desmitificar un poco 


La postulación de un progreso indefinido de la ciencia, 
de modo que llegará un día en que abarque y esclarezca 
lo que ahora es dominio de la filosofía y la religión, fue 
un mito de la Ilustración y del Positivismo; fue un 
mito útil, pero ahora es ya inoperante. 

Esta inoperancia ha sido analizada por algunos, 
(Kolakowski entre ellos) difiriendo un tanto de su 
análisis, diré que ella se debe a que el isomorfismo entre 
el microcosmos racional y el macrocosmos susceptible 
de raciocinio no es completamente unívoco. No se nos 
da toda la realidad para ser asimilada racionalmente, al 
menos no según ese concepto de racionalidad del 
positivismo y de la ciencia actual (y de la actual 
filosofía cientifica). 

Me permito dudar de que la ciencia (según el 
modelo actual) llegue a resolver todos los problemas 
del hombre. En el modelo mismo lleva la incapacidad 
para hacerlo, pues pretende reducirlo todo a una 
racionalización formal. El desarrollo de este modelo es 
necesario dentro de los límites de su dominio, y la 


“R. Xirau, Poesía y conocimiento, México: Joaquín Mortiz, 1978, p. 16. 
" Ibidem. 
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cuestión principal será delimitar su campo, no puede 
aplicarse a todo. En algunas cosas sólo puede aplicarse 
de manera parcial, como en la metafísica tradicional 
aristotélica. Sabemos por Daniel Rops que ya Roger 
Bacon deseaba la aplicación del método matemático 
(Euclides) a la metafísica. Pero ella no lo admite más 
que en pequeña escala, y no para los componentes más 
fundamentales: los primeros principios, que considero 
analógicos. Se podría pensar que un principio es el 
enunciado mejor dispuesto para ser formalizado, y dar 
origen a una metafísica axiomática. Pero esto es 
olvidar su carácter de causa y elemento. Dentro de un 
orden lógico, se escapa a empaparse de la vida del 
microcosmos y del macrocosmos. 

Y, por último, nunca podemos olvidar que la 
abstracción, la fórmula, el modelo, no es la realidad. Es 
sólo su ícono, pero esto es ya mucho; ser ícono y no 
ídolo, eso es lo que necesitan nuestros modelos. La 
realidad sigue siendo mucho más, por lo que sólo nos 
es dable en diversos modos de conocer. Querer 
demostrarlo todo es demostrar demasiado, y esto, aun 
dentro de la lógica formal, resulta sospechoso de 
inconsistencia. 
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Microcosmos y psicología 


Para, sin lastimarme, 

cavar una ribera de luz dulce en mi pecho 
y hacerme el alma navegable. 

Rafael Alberti 

"El ángel bueno”, 

Sobre los ángeles 


Ser un microcosmos ha hecho al hombre aspirar a 
conocer su interior, tal vez más profundamente que su 
exterior. Lo separa del macrocosmos como el adentro 
se separa del afuera. El afuera es la realidad exterior, el 
adentro es la conciencia.” El hombre pretende tener 
intimidad. Sabe que la tiene. Sabe también que 
solamente la puede ir moldeando en relación con su 
exterioridad, con los otros seres, sobre todo con sus 
semejantes, que, como él, tienen intimidades. Los otros 
microcosmos, otros mundos íntimos. Conoce su 
identidad por reflexión sobre sí mismo, reflexión que 
pasa por la alteridad, por lo que no es él, por los otros 
seres (cosas y personas). Hoy día se ha dado en 


” Entiendo por "conciencia" el "percatarse" de lo que ocurre en nuestra intimidad, 
ese darse cuenta de nuestros procesos, estados y contenidos cognoscitivos, 
volitivos, afectivos, etc. A todos ellos, en el lenguaje corriente, se les asigna como 
sede un sujeto interior, al que denomino aquí la "intimidad". 
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sospechar, dudar, negar y renegar de la intimidad. Y ha 
surgido una psicología, con varias corrientes, que 
opera como si no hubiera intimidad, o, en todo caso, 
como si no fuera algo de fiar. 

El conocimiento psicológico tiene para el 
hombre la necesidad que brota de estas alternativas: 
intimidad o no intimidad. El problema es: ¿la 
intimidad es lo que distingue al hombre?, ¿tiene 
conciencia auténtica de ella? 

El hecho es que la conciencia "duele". A mayor 
grado de conciencia, mayor capacidad de sufrir y de 
gozar. Pero la conciencia misma puede ser sólo un 
modo de hablar sobre cosas que ocurren en nuestro 
organismo, sin tener necesariamente como sede eso 
que llamamos "conciencia" o "mente". ¿Será una 
ilusión la conciencia? 


El fantasma en la armadura 


La postulación de la conciencia de alguna manera ha 
estado vinculada a la postulación de entidades 
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mentales que se descubren por introspección; ha 
tenido una larga historia ligada a la idea del 
microcosmos. También la negación de la conciencia, de 
entidades mentales, de introspección, de sujeto interior 
(mente o alma) ha tenido su historia. Y es quizá una 
historia más interesante. 

Tomémosla en personajes recientes; nos dice 
Wittgenstein: 


El sentimiento de un golfo impasable entre la 
conciencia y el proceso cerebral: ¿cómo ocurre que 
esto no sea objeto de nuestras consideraciones en la 
vida cotidiana? Esta idea de una diferencia de especie 
se ve acompañada por una leve estupefacción que 
aparece cuando estamos haciendo una pieza de 
manipulación lógica. El mismo estremecimiento 
nos sobreviene cuando pensamos en ciertos 
teoremas de la teoría de conjuntos. ¿Cuándo ocurre 
este sentimiento en el presente caso? Cuando yo, por 
ejemplo, vuelvo mi atención de un modo particular 
a mi propia conciencia, y, atónito, me digo a mí 
mismo: —"¡ESTO se supone que es producto de un 
proceso cerebral!"— como si estuviera agarrando 
mi frente. ¿Pero qué puede significar ese hablar de 
'volver mi atención hacia mi propia conciencia'? 
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¡Esta es ciertamente la cosa más misteriosa que 
puede existir!.” 


Menciona en seguida a Watson y su rechazo de 
la introspección. A partir de ello muchos exégetas han 
interpretado que tambien él rechaza la inspección 
interior y los actos mentales, ese escrutinio de la 
intimidad que llamamos "conciencia". Más decidido se 
muestra, por su parte, Skinner: 


La psique, como la mente, es una metáfora que se ha 
vuelto plausible por la aparente relevancia de lo que 
una persona siente u observa introspectivamente, 
pero que está destinado a permanecer por siempre 
en las sombras. En contraste con esto, el ambiente es 
usualmente accesible. Necesitamos conocer mucho 
más sobre contingencias complejas de refuerzo, y 
siempre será difícil tratar con este conjunto peculiar 
al que toda persona está expuesta durante su vida, 
pero al menos sabemos cómo buscar en él lo que 
necesitamos. En cambio, los argonautas de la psique 
durante siglos han navegado los mares 
tormentosos de la mente, sin ver nunca el éxito, 
revisando de tiempo en tiempo sus mapas a la luz de 





“L. Wittgenstein, Philosophische Untersuchungen, Frankfurt am Main: Suhrkamp, 
1967, 1,412. 


90 


Microcosmos 
Mauricio Beuchot 


lo que parecía una nueva información, cada vez 
menos segura, de su ruta de regreso al hogar, 
perdida sin esperanza. Y tampoco pudieron 
encontrar el vellocino de oro.” 


En este pasaje se muestra la tendencia del 
hombre actual a "salvar las apariencias", pero 
quedándose en ellas. De nada vale buscar los estratos 
profundos de la persona; es inválida la introspección, 
nada ganamos con buscar la conciencia y el 
autoconocimiento. Basta con tener control sobre 
nuestras conductas manifiestas. 

La suspicacia con respecto a la conciencia y lo 
que nos entrega (psique, mente, espíritu...) ha llegado a 
su culminación en el filósofo analítico Gilbert Ryle, 
quien ve la intimidad o el hombre interior como un 
ghost in the machine. Curiosamente, ghost, en inglés, 
significa tanto el espíritu, pues se usa para designar al 
Espíritu Santo (Holy Ghost), como también 
"fantasma", uno de esos fantasmas de los cuentos de 
terror que ahora ya no creen ni los niños. Y tal parece 
que a esto ha venido a parar la conciencia, la mente, el 


*B. E. Skinner, About behaviorism, New York: Vintage, 1976, p. 182-183. 
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alma; a un fantasma que estuviera dentro de una 
armadura como las que adornan los viejos castillos 
escoceses; un fantasma anquilosado por esperar 
vanamente que lo tomen en cuenta, aprisionado en su 
tedio. Ryle denomina a la creencia en la intimidad la 
"leyenda intelectualista": 


La combinación de estos dos supuestos: que teorizar 
es la actividad primaria de las mentes y que teorizar 
es intrínsecamente una operación privada, 
silenciosa e interna, sigue siendo uno de los 
principales soportes del dogma del fantasma (o 
espíritu, ghost) en la máquina. La gente tiende a 
identificar sus mentes con el 'lugar' a donde 
conducen sus pensamientos secretos. Llega incluso 
a suponer que hay un misterio especial sobre cómo 
hacemos públicos nuestros pensamientos, en lugar 
de aceptar que empleamos un artificio especial para 
conservarlos en nuestro haber.” 


Y le opone una consideracion lógica: 


La objeción crucial contra la leyenda intelectualista 
es ésta. La consideración de las proposiciones es en sí 
una operación cuya ejecución puede ser más o 
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menos inteligente, más o menos estúpida. Pero si, a 
fin de que cada operación sea inteligentemente 
ejecutada, una operación teorética debe ser 
anteriormente ejercida y ejercida inteligentemente; 
sería una imposibilidad lógica, para cada uno, dar 


en el blanco.” 


Es ociosa y hasta imposible la postulación de un 
"pararse a reflexionar" previamente a la enunciación de 
las proposiciones; se debe pensar más bien en que 
estamos dotados con la disposición para enunciarlas, 
cosa que se muestra en la conducta correspondiente. 

Espíritu, máquina; lo que nos revela esta 
historia es el deseo de mecanizar el microcosmos. Pero 
el microcosmos se resiste a ser mecanizado, y se resiste 
a serlo porque descubre que aquello mismo con lo que 
se lo quiere mecanizar no es mecánico. La intelección y 
el raciocinio, han querido usarse para efectuar tal 
reducción, con ellos se ha maquinado su propia 
reducción a un "maquinismo”. 





EG. Ryle, The Concept of Mind, New York: Barnes and Noble, 1967 (9a. reimpr.), p. 
27. 


*”Ibid., p. 30. 
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La utopía del control social 


Después de la Segunda Guerra Mundial, en 1948, 
Skinner escribe una novela en la que expone sus ideas 
sobre la educación y el control masivo. Se trata de 
Walden Dos, cuyo título es una parodia de la obra del 
escritor romántico norteamericano Henry David 
Thoreau, Walden o la vida en los bosques. Otra vez el 
positivismo como contrapuesto al romanticismo y 
otra vez sin encontrar mediación entre los dos. Esto no 
hubiera tenido mayor trascendencia si no fuera por 
dos cosas: a) Skinner se perfilaba ya como uno de los 
mejores y más discutidos psicólogos norteamericanos 
y b) se trataba de una utopía. 

Lo curioso es que Skinner intenta quitarle el aire 
de "utopía" y darle visos de realidad. Aunque las 
utopías se caracterizan por estar reñidas con los 
sistemas políticos vigentes, por rechazar lo 
establecido, por renunciar a la convivencia con los 
modos que intentan destruir, la de Skinner no agudiza 
la ruptura, y se plantea con cierta continuidad a partir 
de los sistemas ya existentes. La transición se ve muy 
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suave y segura. Como algo muy evidente. Resulta 
elocuente el que Skinner la presenta como 
introduciéndose con cierta inocencia en la sociedad 
estadounidense. 

Los habitantes de Walden Dos tienen planificada 
su conducta, y, por lo mismo, determinada. La 
finalidad de esta determinación de sus acciones es 
darles la mejor vida posible. La determinación de su 
vida se efectúa a través de la planeación psicológico- 
social. Hay un grupo de "Planificadores” que diseña la 
vida de los individuos en la colectividad, a través de 
pautas conductuales o normas de pensamiento, 
volición y acción, siguiendo dichas pautas o normas se 
van eliminando los incómodos problemas que acarrea 
el tener que decidir una actividad, evitando el 
encontrarse con una afección que incline a querer algo 
difícil de conseguir, excluyendo el nocivo afán de 
conocer el significado de la realidad, sobre todo su 
significado último, sus causas últimas, su 
fundamento último, y, en definitiva, todo aquello que 
rebasa lo que se puede lograr con el conocimiento 
experimental. Se trata de producir individuos en los 
que no ocurra ninguno de estos conflictos. 
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Hay un "Supremo Código” que reglamenta la 
conducta; el objetivo de tal reglamentación es brindar 
el mayor número que sea posible de experiencias 
agradables y excluir el mayor número de experiencias 
desagradables, en espera de que se alcance esto en su 
totalidad. Dicho código habla sobre lo que conviene 
hacer para llegar a lo que podríamos llamar una 
mezcla de gozo epicúreo y apatía estoica: por una 
parte es un gozo elemental consistente en las 
emociones agradables que resultan de erradicar la 
posibilidad de tener las desagradables, por otra parte es 
un gozo que brota de la casi indiferencia conquistada 
por ese camino de determinar la vida en todos sus 
aspectos. Logrado esto, ya no hace falta preocuparse 
por la conciencia, la voluntad ni la libertad. Ante tal 
cuestionamiento, el protagonista principal de la 
novela manifiesta poco interés: 


Libertad, libertad...—dijo Frazier estirando los 
brazos y el cuello y casi cantando las palabras como 
si las estuviera pronunciando al bostezar—. La 
libertad es un problema, ¿no es así? Pero es mejor 
aplazar su solución para más adelante. Dejemos, sin 
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embargo, que siga repicando en nuestros oídos. 
que siga repicando...” 


un 


Al postular tal desaparición de angustias 
vitales, Skinner parece querer "apagar" la conciencia. 
Pero ¿se es en verdad feliz sin conciencia? La conciencia, 
lo he dicho, tiene que "doler”. Deberíamos dolernos de 
que no nos doliera la conciencia. En especial frente a las 
contradicciones que introduce la presencia del mal en el 
mundo. Sospecho que el hombre, en la condición 
pretendida por el conductismo, está muerto como 
hombre y ni siquiera sabrá recibir nuestras 
condolencias. Un hombre sin esa posibilidad de dolor 
en la conciencia estará contento, pero no feliz. 


El camino de la intimidad 


La consideración del hombre como microcosmos 
empuja a evitar la reducción de lo mental a lo 


meramente físico. Y es con base en el intelecto y la 





*B. E Skinner, Walden Dos, Barcelona: Fontanella, 1974, p- 140. Cf. el mismo, Más 
allá de la libertad y la dignidad, Barcelona: Fontanella, 1973, p. 53. 
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razón como quiere evitarse tal reducción, postulando 
una forma de mentalismo, esto es, la admisión de 
entidades inmateriales en el hombre: sujeto anímico y 
contenidos mentales. ¿En qué se apoya la aceptación de 
entidades mentales? 

l) 

Como lo más inmediato, en la experiencia de una 
interioridad presentada por la reflexión. El 
microcosmos hace al macrocosmos un cosmos 
interiorizado, hace del mundo un mundo propio. Lleva 
las cosas a su interior. Pero esto no puede hacerlo de 
manera material, tal y como se dan las cosas fuera de 
él; tiene que haber una asimilación, recibirlas a su 
modo, y, al recibirlas en su mente, las hace cambiar de 
un modo de ser material, físico, a un modo de ser 
mental, psíquico, intencional. Este llevar las cosas al 
interior podría ser mera apariencia, puede ser que no 
exista ese interior. ¿Es una experiencia ilusoria? Lo es 
solamente si es ilusoria la introspección. La 
introspección es experiencia interior, sólo podemos 
probarla viviéndola. 
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ID 

La experiencia de un mundo interior se ha visto 
reflejada en el lenguaje. El hablar consigo mismo, el 
lenguaje interior que, llevado al límite, se convierte en 
lenguaje "privado", ha sido objeto de muchas 
discusiones. Pero nace de una instancia empírica que 
ha sido expresada como discurso interior. Lo vemos, 
por ejemplo, en estos versos de Francisco de Aldana, en 
pleno siglo XVII español: 


Pienso torcer de la común carrera 

que sigue el vulgo, y caminar derecho 
jornada de mi patria verdadera; 
entrarme en el secreto de mi pecho, 

y platicar en él mi interior hombre, 

dó va, dó está, si vive o qué se ha hecho.” 


Claro está que lo que ellos expresan puede ser 
visto como un dualismo ingenuo y hasta absurdo. No 
se trata aquí de defender un lenguaje privado, contra el 
que se pronunció Wittgenstein, sino de percibir, a 
través del soliloquio, un lenguaje más fundamental 


“E de Aldana, "Carta para Arias Montano", en Poesías castellanas completas, ed. J. 
Lara Garrido, Madrid: Cátedra, 1985, p. 439, 
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que el externo; un lenguaje que no se reduce a 
conductas manifiestas, ni a procesos neuro- 
fisiológicos. Es el lenguaje mental. San Agustín lo ha 
llamado el verbo anterior a todo lenguaje específico. En 
el medioevo recibió los nombres de verbum mentis o 
verbum cordis. Palabra de la mente y también del 
"corazón", la palabra interior ha sido defendida por 
filósofos actuales (de corte lingúístico) tan connotados 
como Gustav Bergmann y Wilfrid Sellars. Su 
procedimiento metodológico no puede pasar por poco 
riguroso —ambos se han afincado en la filosofía de la 
ciencia—, y del último autor hay un argumento que 
me parece satisfactorio. Sellars toma en cuenta la 
posibilidad de que el lenguaje acerca de lo mental sea 
equívoco, y de que pueda ocurrir el que, creyendo 
referirse a estados mentales, en realidad se refiera a 
conductas y procesos neuro-fisiológicos. En este caso 
sería ficticio y vano. Pero el hecho es que la persona que 
usa términos mentalistas sabe a qué se refiere, porque 
en definitiva se refiere a cosas que experimenta en él 
mismo, sin que esto conlleve el rechazo de la 
intersubjetividad.”* 


* Cf. W, Sellars, "El empirismo y la filosofía de lo mental”, en su obra Ciencia, 
percepción y realidad, Madrid: Tecnos, 1971, p. 202. 
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IM) 

Además, las entidades mentales se pueden "postular 
metodológicamente” como entidades teóricas. A fuer 
de tales, pueden funcionar en un sistema psicológico 
cumpliendo un papel explicativo. Las proposiciones 
formadas con términos mentalistas serán 
empíricamente contrastables con esa experiencia 
interior a la que he aludido (conciencia, introspección). 
Claro que esto ha parecido una excesiva complicación 
comparado con otros sistemas, especialmente el 
conductista. Pero la realidad es complicada, y no sólo 
debe correrse el riesgo de la complicación, sino 
conservar esa complicación si se quiere dar cuenta 
cabal de la realidad. 

IV) 

Con todo, no pueden quedar las entidades mentales en 
postulados teóricos; se avanza a la "afirmación de su 
realidad". Aunque se las juzgue innecesarias y hasta 
estorbosas por algunos (como es el caso de Willard 
Quine),” su existencia permanece atestiguada por la 
conciencia, a la cual accedemos por introspección 





* Cf. W. Quine, "On mental entities", en su obra The Ways of Paradox, New York: 
Random House, 1966, p. 213-214, 
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defendida, por ejemplo, por Reinhardt Grossmann, 
Roderick Chisholm, Anthony Kenny y Peter Geach.” 
V) 

No cito a estos autores para basarme en argumentos 
de autoridad, que siempre son los más debiles. Aludo a 
la experiencia. Y, formalmente, argumento así: las 
entidades mentales son reales si es válida la 
introspección, que las entrega. Por un simple modus 
ponens, aseverando que es válida la introspección, 
debería resultar la existencia de las entidades mentales; 
pero ahora el problema es la validez de la introspección 
misma. Y la introspección es un hecho, y un hecho no 
se demuestra, se muestra. Se lo podrá aceptar o 
rechazar, pero siempre teniéndolo delante. Aquí sólo 
tenemos el reporte del lenguaje, que nos llama a una 
experiencia, tal como lo hace san Agustín: "La mente 


n 89 


no se ve si no es por medio de la mente”.” De acuerdo 


con lo cual: "Nuestra alma es más íntima que nuestro 


* Cf. R. Grossmamn, La estructura de la mente, Barcelona: Labor, 1969; R. 
Chisholm, "Sentences about believing”, en A. Marras (ed.), Intentionality, mind and 
language, Urbana, Chicago and London: University of Illinois Press, 1972; A. 
Kenny, The Anatomy of Soul, Oxford: Blackwell, 1973; P. T. Geach, Mental Acts, 
London: Routledge and Kegan Paul, 1971. 

” S. Agustín, De Genesi ad litteram, XU, 10, 21; edición BAC, Madrid, 1956 ss., t. 
15, p.978. 
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cuerpo".” En nosotros está el considerar la 
introspección como un camino ilusorio o como un 
camino plausible y conducente hacia los entes que 
pueblan nuestra vida interior. 


Tocando fondo 


Más atento a nuestra condición de microcosmos se 
muestra el psicoanálisis. El hombre como 
microcosmos aglutina muy diversos elementos y tiene 
distintos niveles. Comparte la luminosidad de lo 
intelectual, como grado más elevado de la conciencia, 
y comparte también las oscuridades de los instintos 
animales (en todo ello se ve su condición de 
microcosmos). Pero está llamado a la conciencia. Y el 
psicoanálisis lo acepta así, y uno acepta que las capas 
más profundas y oscuras, a través de su acción sobre 
la conciencia, tienen que aflorar, al menos en alguna 
medida, a la conciencia. Y lo que es más, el único medio 


que tenemos para conocer lo inconsciente es la propia 





* Ídem, De anima et cius origine, IV, 5, 6; BAC, t. 4, p. 720. 
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conciencia. Dice Freud: "¿Cómo llegar al conocimiento 
de lo inconsciente? Sólo lo conocemos como 
consciente; esto es, después que ha experimentado una 
transformación o traducción a lo consciente. La labor 
psicoanalítica mos muestra cotidianamente la 
posibilidad de tal traducción".” 

Respeto por los elementos que configuran la 
estructura del hombre; lo instintivo, lo afectivo y lo 
cognoscitivo ocupan sus respectivos lugares. Se les 
deja diferenciarse unos de otros siendo cabalmente lo 
que son, y con todo, sin perder su unidad dinámica que 
es búsqueda de integración, de integridad. 

Integridad del microcosmos que es integración 
de las distintas capas de la realidad macrocósmica: 
física, química, biológica, neurofisiológica, espiritual 
aunque el apelativo no aparezca con intención de 
—espiritualismo—; dimensiones todas que confluyen 
en el hombre buscando en él la síntesis. Ciertamente, 
para el psicoanálisis el inconsciente es muy grande; 
pero, por grande que sea, no está destinado a ahogar la 
conciencia. Es incluso lo que hay que evitar, para que 
no brote la enfermedad. 


” S. Freud, "Metapsicología", en Obras Completas, Madrid: Ed. Biblioteca Nueva, 
1967,t.1,p.1051. 
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Con esta inspección de las profundidades del 
microcosmos, Freud quiere aferrar al hombre desde su 
intimidad. Noble empresa ésta de procurar un poco de 
clarividencia para las capas recónditas del hombre, 
tratar de tomar trozos de tiniebla para iluminarlos. 
Iluminar, clarificar. Por supuesto que la claridad no es 
suficiente para que viva el hombre, pero es la condición 
indispensable para que viva. De ahí puede pasar mejor 
ala práctica. 

También, en la perspectiva del microcosmos, 
desde la misma antigúedad se habló de iluminación. 
Pero fue igualmente san Agustín el que profesó mayor 
afecto e inclinación por este concepto. "Quien ilumina 
el interior del hombre es Dios, más íntimo que la 
mayor intimidad humana.”” Paradoja que se resuelve 
por la trascendencia divina. 

Para Freud la trascendencia divina se ve relegada 
al status de una ilusión originada por la sensación de 
desamparo paterno en la infancia.” No falta quien ha 
dicho que el propio Freud relega la religiosidad por 
haber sentido en su primera infancia no ya el 


. Agustín, Confessiones, ll, 4, 11; BAC, t.2, p. 142. 


=5 
“Cf. S. Freud, "Malestar en la cultura", en Obras Completas, t. 3, pp. 7-8. 
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desamparo, sino el rechazo paterno.” Pero Freud se 
atiene al dictamen de su conciencia. Y su conciencia 
lucha poderosamente con el caudal mo menos 
poderoso de las fuerzas inconscientes; y en esta 
sensibilización para acrisolar la tiniebla con la luz, el 
alquimista de la psique recibe la revelación de la 
conciencia como lo más propio del hombre. 

El microcosmos nunca dejará de sentir el 
vértigo de sus profundidades, parecido al que sintiera 
en la conciencia griega ante el macrocosmos ilimitado 
e inabarcable. Ansia de límites, de definición, de 
horismós, que viene de horós, límite, frontera. Apenas 
distinguible de orós, montaña y terreno. La orografía 
es su fuerte. Quiere acercar las cosas, las energías y los 
procesos a la luz, para poder discernir sus contornos y 
segmentos. La conciencia es orográfica en el sentido de 
visualizar las demarcaciones del mundo pequeño (el 
hombre) en el que habita. ¿Por qué este afán? Es que la 
pulsión de la conciencia es la de dominar; no sin 
motivo los estoicos la denominaban el hegemonikón del 
hombre. Quiere la hegemonía sobre las cosas; pero, 


* Cf. G. Zilboorg, "L'amour et Dicu chez Freud", en La Vie Spirituelle, Supplément, 
n.24, 1953, p.20 y 27. 
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ante todo, la hegemonía sobre sí mismo. La hegemonía 
es posición dominadora, segura, que aleja cualquier 
vértigo. 

Una vida sin conciencia no le interesa porque es 
malhadada la existencia sin comprensión. El 
microcosmos procura estirar su conciencia a todo, 
desde sí mismo al macrocosmos y desde el 
macrocosmos hacia sí mismo. Esto parece 
vistumbrarlo Georg Trakl cuando dice: 


En el cristal azul mora el hombre pálido, 
con la mejilla pegada a sus estrellas... 
Descanso y silencio 


La conciencia es apócrifa, en el sentido cabal 
etimológico del término, como oculta, escondida, y 
aún en el sentido de escondrijo apokriph, es el reducto 
interior y recóndito de la luminosidad humana. 
Volviendo a pensadores anteriores, encontramos que 
en la Edad Media san Buenaventura llamaba a este 
reducto la chispa, la centella del alma (scintilla 
animat),” por considerarla como el ápice de la luz 


”S. Buenaventura, "In II Sententiarum”, d. 39, a.2, q. 1; en Opera Omnia, ed. A. C. 
Peltier, Paris: Vives, 1865, 1.3, p.543. 
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anímica, donde se condensa la luminosidad 
cognoscitiva. La conciencia esconde para el tiempo 
oportuno esta luz; la hace apócrifa hasta que sea 
necesario el chispazo de la intuición o el chisporroteo 
del raciocinio. Y ahí se está, como tesoro escondido, 
apócrifo, en forma de escondite humano y en espera de 
que el hombre guarde dentro de él lo mejor de sí 
mismo. Pues no es escondite para el hombre 
pusilánime, ya que éste huiría de ella ante el 
descubrimiento de su mismidad. No es refugio para 
miedos, sino morada apokriphé: (retiro) necesariamente 
oculta para no fulminar con una luz desmedida y 


desaforada. Demasiada conciencia hiere. 


Contradicción y paz 


La conciencia experimenta muchas contradicciones, 
pero también quiere experimentar la paz. A pesar del 
descrédito en que ha caído la intimidad humana, por la 
suspicacia con respecto a la introspección, no conviene 


olvidar que en un gran periodo de la historia fue el 
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pivote central de la consideración del hombre como 
microcosmos. En especial, san Agustín articula su 
teoría de la felicidad humana con base en el acceso al 
hombre interior. Nos da un consejo que, con una 
mirada superficial, desconcierta, pero que, bien 
interpretado, sin mirarlo como simple exageración o 
pretensión de exclusivismos o reduccionismos, es una 
gran orientación: "No vayas fuera, entra dentro de ti 
mismo, que es en el hombre interior donde habita la 
verdad".” Por la siguiente razón: "Si preguntas dónde 
halla el sabio la sabiduría, te responderé: En sí 
mismo”.” Y esto tiene uma doble consecuencia. En 
primer lugar, con ello alcanzamos el conocimiento 
consumado de nuestra realidad natural, tanto de lo 
externo como de lo interno, por llevar la comprensión 
del macrocosmos al centro al que tiende; la 
comprensión del microcosmos en su alma. En segundo 
lugar, la consecuencia es mística; llevadas las 
realidades externas a nuestro interior, recibiremos ahí 
la iluminación de Dios que las esclarecerá a todas ellas, 
a nosotros mismos y, que incluso, nos acerca al 


de S. Agustín, De vera religione, XXXIX, 72; BAC, t.4, p. 159. 
” Ídem, Contra academicos, UL, 14, 31; BAC, t. 3, p. 164. 
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conocimiento de Él. Y no se detiene en el conocimiento, 
abarca también la voluntad, el amor: "El que sabe 
amarse, ama a Dios".” Pero tampoco se queda ahí, sino 
que empuja todavía hacia la vida, hacia la 
transformación radical del hombre, diciéndole, con 
lenguaje tembloroso, aproximativo, analógico, que de 
alguna manera el conocimiento y el amor se 
transforman en lo que les ponemos como objeto: 
"Amando a Dios nos hacemos dioses, amando al 
mundo se nos llama mundo".” Ante estas expresiones 
se podrá exclamar: ¿Pero qué lenguaje es éste? La 
respuesta surgirá al filosofar sobre el lenguaje. Y la 
filosofía del lenguaje nos ha dado muchas sorpresas. 
Tal vez nos reserva, a pesar del fisicalismo y del 
monismo materialista, muy extendidos, la sorpresa de 
llegar a la mente, a la intimidad humana, al 
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microcosmos, a través de la sintaxis lógica. 





“Ídem, DeTrinitate, XIV, 14, 18; BAC, t. 5, p. 805. 

* Ídem, Sermón 121, 1; BAC, t. 10, p. 492. 

% Es lo que ingeniosamente hace Anthony Kenny en su trabajo "To mind via 
syntax”, en The Natureof Mind, Edimburgh: University Press, 1972. 
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Microcosmos e historia 


Cumplí los años, oh, no, cumplí las luces. 
Cumplí tus luces misteriosas, y heme 

ciego de ti. Mis ojos fatigados 

no ven. Mis brazos no te alcanzan. 
Después que te cumplí, como una vida, solo 
debo de estar, pues miro y tiento, y nadie, 
nada. El ojo ciego un cosmos ve. ¡No viera! 
Vicente Aleixandre 

Diálogos del conocimiento 


A través de la historia, la comprehensión de lo 
histórico y la historicidad ha interesado al hombre. Es 
un microcosmos dinámico, temporal, metido en un 
proceso. Incluso el criticar las condiciones de 
posibilidad de una tal comprensión denota ese interés. 
Sea para admitir la validez del conocimiento histórico, 
sea para negarlo, el hombre lucha con la historia, con 
la comprensión de los hechos que le ocurren y en los 
que toma parte. Estamos hablando de crisis: se pone en 
crisis nuestro conocimiento de la realidad histórica, de 
ese mundo laberíntico de la acción del hombre dentro 
de la acción del mundo. Entrecruce de acciones. Por un 
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lado la acción del gran cosmos, el universo o 
naturaleza, y por otro la acción del cosmos pequeño, el 
hombre, interactuando con los demás hombres. 
Ambos con historia, pero sólo el hombre con la 
posibilidad de una conciencia de ella. En los muchos 
sentidos de la historia (descripción, relato, 
interpretación...), ésta aparece vinculada a ambos 
mundos. Nadie tan agudamente atento a eso —al 
menos a eso— como el filósofo cabalista inglés Roberto 
Fludd, quien osadamente —y no sin cierta mística 
desenfrenada— intentó apresarla en tres de sus obras: 
Historia metafísica, física y técnica de ambos mundos, a 
saber, el mayor y el menor (Utriusque cosmi maioris 
scilicet et minoris, metaphysica, physica atque technica 
historia, 1617), Acerca de la historia sobrenatural, 
natural, preternatural y contranatural del microcosmos 
(De supernaturali, naturali, praeternaturali et 
contranaturali microcosmi historia, 1619-1621) y Sobre 
la simia de la naturaleza, o historia técnica del 
macrocosmos (De naturae simia, seu technica macrocosmi 
historia, 1624)."” Mas, a despecho de la mórbida 


** Cf. J. Godwin, Robert Fludd, Hermetic Philosopher and Surveyor of Tivo Worlds, 
London: Thames and Hudson, 1979, p. 68 ss. 
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clarividencia que pretendía haber alcanzado para 
historiar todo lo habido y por haber, la empresa de 
Fludd inmediatamente nos hace dudar de ella misma. 
No es auto-refutante, pero a nosotros se nos vuelve 
auto-dubitativa o auto-sospechosa. 

Entre las sospechas que se atrae, parece la 
principal aquella que se centra en la posibilidad de 
tener conocimiento auténtico sobre el mundo del 
hombre. Muy curioso resulta el que gran parte de los 
filósofos actuales, impregnados del positivismo, vean 
como muy válido el tener conocimiento del mundo 
material o físico, pero no del mundo humano o 
personal. Más curiosa aún resulta la semejanza que 
guardan estos filósofos recientes con los más antiguos 
en la tradición occidental: los presocráticos, que 
filosofaban sobre la naturaleza, llamando "historia" a 
su investigación (peri physeos historte), pero no les 
atrajo la investigación sobre la "historia" del hombre. A 
pesar de que Herodoto utilizó el mismo nombre de 
"historias" (historíai) para aplicarlo a sus relatos de la 
vida humana, tratándose en ambos casos de historia; 
(natural la una, humana la otra), no se produjo el 
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surgimiento de una filosofía de la historia. Y no fue 
por falta de datos. 

Todo lo cual nos indica que se necesita algo más 
que el mero conocimiento cuantitativo de los hechos, a 
saber, algo eminentemente cualitativo, algo que 
podríamos llamar "Conciencia de la historicidad", sin 
que llegue a empujarnos al historicismo. Es 
simplemente la advertencia que el microcosmos tiene 
de su carácter de ente en proceso. 


Conciencia de la historicidad 


En el ámbito de la filosofía, la conciencia de la 
historicidad como tópico expreso avanza lentamente. 
Después de revestir formas muy rudimentarias, 
alcanza un desarrollo considerable en aquellos 
filósofos que afrontan el problema de la libertad. Da la 
impresión —¿por qué no admitirla?— de que la 
conciencia de la historicidad está muy vinculada a la 
conciencia de la libertad. Lo que se profundice en el 
problema de la libertad repercute en una mayor 
inteligencia del problema de la historicidad. 
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Después de que la filosofía clásica, griega y 
romana, vivió la angustia de la fatalidad, vivencia que 
la encerraba en una consideración de la historia como 
cíclica, como un eterno retorno, aparece el 
Cristianismo, con una consideración lineal y 
progresiva de la historia, recibida de la tradición 
hebrea, y plantea al vivo la problemática de la libertad 
del hombre en relación con esa fuerza que se creía que 
dominaba el decurso de la historia: la fatalidad, el 
hado, a pesar de que en los griegos y romanos se lo 
había divinizado. O precisamente por eso. 

Tal se ve en san Agustín, quien explícitamente 
se da a la tarea de combatir la visión fatalista de la 
historia.'” Se ha recriminado a san Agustín el que 
únicamente sustituye el fatum por la providentia 
divina, que sería otra instancia determinista. Pero no 
es así; precisamente san Agustín se ubica en las 
polémicas contra los que recalcan demasiado la 
injerencia de Dios en el actuar individual y social del 
hombre. La intervención de la providencia no pretende 
acabar con la libertad del hombre: se vale de su libertad 


"Cf. S, Agustín, La Ciudad de Dios, lib. V, Madrid: BAC, 1958, p.331ss.. 
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para cumplir el designio histórico que tiene como ideal 
eterno. He ahí la paradoja. 

Mas la paradoja es saludable; y, en esta misma 
perspectiva de la historia como cumplimiento de un 
ideal divino, se coloca Giambattista Vico, para quien la 
providencia divina se muestra más humanizada en su 
representante terrenal que es la autoridad, abocada a 
cumplir la justicia. Aún más, justamente la ciencia del 
hombre es sobre la historia, pues la naturaleza es obra 
de Dios, y en ese sentido la matemática y la física están 
más lejos del hombre; pero el hombre ha producido los 
hechos civiles, y su historia le es más proporcional. 
Esto se muestra acorde con su primer principio: Verum 
et factum convertuntur, es decir, "La verdad de una cosa 
sólo es asequible a quien la ha producido". Por eso la 
historia es más propia del hombre. En esta historia, 
Vico señala regularidades cíclicas, los corsi e ricorsi; 
parecería que retoma la idea del eterno retorno; pero 
esto no es exacto. Los ciclos no se repiten 
completamente; más que de una trayectoria circular 
debería hablarse de una espiral que avanza. Se reúnen 
la concepción clásica griega y la lineal que de los 
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hebreos ha pasado al Cristianismo. Sin embargo, no 
hay un fin preciso. A pesar de eso, se ha avanzado en la 
conciencia de la historicidad.” 

Voltaire, quien consagra el nombre "Filosofía de 
la historia", añade a la conciencia de la historicidad un 
concepto muy propio del Iluminismo: el de progreso, 
pero le falta hablar del sentido del mismo, al igual que 
a Condorcet. Hegel le da un sentido de dinamismo 
hacia la autoapropiación del Espíritu, en la que los 
seres humanos son el instrumento. En Voltaire y 
Condorcet se ensalza la libertad, pero carece de sentido; 
en Hegel se llena tanto de sentido que llega a 
desaparecer; sujeta de tal modo la libertad que casi se 
diluye en el determinismo del Espíritu. Comte dirige el 
progreso hacia el advenimiento de la época científica, 
pero la libertad viene a quedar en liberalismo. A este 
liberalismo se opuso Marx, sobre todo en el terreno 
económico-político, y su filosofía fue liberación de la 
alienación.”” Sobre la liberación y la historicidad 
siguen insistiendo, con voces de finalidades diferentes, 





** Cf. G. Vico, Principios de una ciencia nueva en torno a la naturaleza común de 
las naciones, México: FCE, 1978 (La. ed.), p. 83. 
"Cf. A, Gorz, Historia y enajenación, México: FCE, 1964, p. 48. 
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Croce, Dilthey, Collingwood y los existencialistas, 
entre estos últimos, Jaspers y Lówith. 


Ontología de la historia 


Lo más intrigante de la historia es su movilidad, su 
inestabilidad, su vertiginoso carácter de huidiza. Nos 
da la percepción de lo dinámico. Del aspecto dinámico 
y procesual del microcosmos. Energetiza todo, y 
parece que se nos escapa como agua entre las manos. 
El ser contrapuesto al tiempo. Cosa que hizo 
angustiarse a los griegos, y que tal vez por eso 
quisieron sujetar el ser y salvarlo de la disolución a la 
que parece llevarlo el tiempo. Todavía se tiene la 
impresión en Vico de que la "Historia ideal divina” es un 
soporte de la realidad ontológica para apoyar a la 
historia concreta humana y afianzarla a pesar de su 
fugacidad. 

La plena subsunción de la historia en la 
ontología se muestra en el pensamiento dialéctico; 


primeramente en Hegel; con un signo muy distinto, en 
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Marx. Para él, la realidad es histórica, el ser es 
histórico, y la historia es el ser. Aparece la historia 
aparejada al ente, convertible con él, equivalente. (El 
todavía tímido adagio de Vico: Verum et factum 
convertuntur, es llevado a toda su fuerza: Ens et factum 
convertuntur; es decir: "El verdadero ser es el ser que se 
hace"; doble hacerse: uno como fieri, otro como praxis; 
el primero es lo dialéctico; el segundo, lo histórico; de 
ahí un "materialismo histórico" y, después, con Engels, 
un "materialismo dialéctico"). Si el ente es historia, ésta 
queda establecida como el ámbito del ser, porque el ser 
se da en relación con lo humano. La historia es la 
trans-categoría, el trascendental, a partir del cual se 
construyen las categorías ontológicas, como 
despliegue de lo histórico. Y se tiene el ser como un fieri 
natural, como un autodesarrollo de la materia que es 
toda la naturaleza. Además, el ser natural como un 
hacer del hombre, que humaniza la naturaleza, y se 
naturaliza él mismo, humanizándose en plenitud. La 
naturaleza sin el hombre está incompleta; es el 
correlato de su acción, y, como tal, lo exige. Por otra 
parte, el hombre desarrolla su actividad en sociedad; el 
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trabajo, la praxis, se da como mediación entre el 
hombre y la naturaleza, y la sociedad le da el ser 
totalidad concreta. Hay mucho por hacer en la 
naturaleza y en la sociedad. Lo primero es recuperarse 
a sí mismo, recuperarse arrancándose de la 
enajenación en la que se encuentra postrado. La 
marcha desde la enajenación es la liberación como 
autoapropiación. Y la autoapropiación siempre es 
praxis transformadora. 

Se transforma la naturaleza y la sociedad; la 
praxis sale del hombre y se plasma en la materia, pero 
revierte sobre el hombre y se plasma en él mismo como 
producto de una naturaleza y de un trabajo 
humanizados. Esta plasmación de la imagen del 
hombre en la naturaleza y en sí mismo se ejerce como 
conciencia de su actuar histórico y como control sobre 
la acción productora, es autoproducción encauzada 
por él mismo, conforme a los fines de la sociedad, es 
industria, la cual exige como correlato el consumo. 
Pero no se produce sin más para satisfacer necesidades 
rudimentarias; el hombre consume, sobre todo, su 
realización. Produce y consume su esencia 
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concretizada, su trabajo plasmado en su producto. El 
culmen de la desenajenación es poseerse a sí mismo, 
poseer su propia esencia, que es su praxis, su trabajo; 
por medio de la posesión de sus productos. Esta 
apropiación implica la propiedad, pero una propiedad 
bien distinta de la individualista que se da en el 
capitalismo; es propiedad comunitaria de la industria, 
de los medios de producción. En esta industriosa 
historia, en este laborioso devenir, el hombre moviliza 
la realidad aprovechádose de las contradicciones 
internas que son el motor del movimiento.'” 
Contradicción, negación; negación de la 
negación; dialéctica. Esta visualización ha vivificado 
moldes antiguos de pensamiento. La dialéctica no 
parece ser otra cosa que una especie de la analogía, que 
es semejanza en la diversidad, y que avanza no tanto 
por negación como por posición. Y la realidad 
dialéctica se convierte, para otras interpretaciones, en 
realidad analógica. Se presenta otro modo de 
aprehender y de actuar la historia. En un contexto más 
amplio, la historia aparece regida por la analogía. 
"Cf. K. Marx, Manuscritos económico-filosóficos de 1844, México: Eds. de Cultura 


Popular, 1977; cf. también A. Labriola, La concepción materialista de la historia, 
México: Ediciones El Caballito, 1973, p. 139 ss. 
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Por ejemplo, en el neotomismo, es una analogía 
que conjunta las diversas causas del hecho histórico 
por virtud de la dualidad potencia-acto. El hecho 
histórico, ontológicamente, participa de la potencia y 
el acto. Depende del pasado, y está tensionado hacia el 
futuro desde su presente. Es afectado por lo anterior y 
afecta al porvenir. Así pues, en la "existencia" histórica 
presente hay una "persistencia" de lo histórico pasado 
y una "insistencia", instancia o tendencia a lo histórico 
futuro. La paradoja del hecho o ser histórico es no ser 
ya y, sin embargo, de algún modo ser todavía, 
teniendo además una virtualidad para ser algo en el 
futuro. Tiene permanencia (pasado) y virtualidad 
(futuro), y sin embargo es algo que apenas se da 
(presente). Lo actual histórico tiene como elementos 
materiales a los mismos hechos, y como elementos 
formales una retrospección y una prospección. Hay 
influencia de los hechos históricos pasados, puesto que 
formalmente conservan un ser virtual. Y hay 
influencia de los fines futuros, pues tienen también su 
virtualidad por venir. El microcosmos vive como ser 
tensionado. 


Microcosmos 
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Al hecho histórico, que es complejo en sí 
mismo, le conviene, por un lado, el carácter de "todo"; 
pero, en cuanto inmerso en el flujo continuo del 
suceder y de la acción, le conviene, por otro lado, el 
carácter de "parte". Tomado como un todo, le conviene 
la existencia actual; tomado como una parte, le 
conviene la existencia potencial-virtual que lo 
proyecta al futuro y lo inserta en el proyecto del 
hombre. En el análisis aristotélico-tomista, lo formal 
de la historia, lo constitutivamente histórico, es la 
parcialidad. De acuerdo con esto, a pesar de que la 
causa material de la historia son los hechos, y su causa 
formal es la virtualidad (que retiene el pasado y lanza 
al futuro desde el presente), sin embargo, su misma 
formalidad es su propia materialidad intrínseca. 

Y es que en el tomismo se distingue entre 
materia in qua y ex qua (en la cual y a partir de la cual). 
La primera es aquella en la que se da algo; la segunda es 
aquella a partir de la cual se hace algo. En este sentido, 
el hecho histórico no es materia in qua (un hecho no es 
sujeto de otro), sino ex qua, pero de una manera sui 
géneris: 


El hecho histórico es materia ex qua, y ello de un 
modo muy peculiar, específico. Por lo pronto, no 
debe entenderse su condición de causa material 
como si se tratara del carácter de un ser que necesita 
O puede ser ulteriormente determinado. Los pasados 
históricos no son determinados por los presentes 
cuya materia son; sino que, enteramente al 
contrario, son aquéllos quienes determinan a éstos 
como la condición a lo condicionado. Es cierto que la 
revelación de la virtualidad de un pasado histórico 
sólo se obtiene por su confrontación con la entidad 
de un presente. Pero esto no significa nada parecido 
a una reacción física del presente sobre el pasado.'”" 


Por eso es una causación material ex qua 
relativa, y no absoluta como la que se da en el mundo 
físico. Tampoco es reversible, sino irreversible; pero no 
como la que se da en el mundo biológico, sin más (el 
crecimiento, la decadencia), sino con un progreso 
moldeado por la "libertad" del hombre: 


La peculiaridad de la causación material histórica 
reside ante todo en su formal infinitud. La historia 
no se detiene en algo verdaderamente hecho, 





** A. Millán Puelles, Ontología de la existencia histórica, Madrid: Rialp, 1965, p. 65. 


124 


Microcosmos 
Mauricio Beuchot 


perfecto, acabado. La causación biológica tiene, en 
rigor, su término natural en una plenitud de su 
sujeto, hacia el cual, como hacia su fin, tiende todo 
el proceso generativo y perfectivo. La implicación 
histórica de los hechos pasados en los presentes lleva 
consigo un cierto enriquecimiento, una 
complicación ontológica, de alguna manera 
equiparable a la que se da en el proceso biológico; 
pero no aboca siempre a una verdadera plenitud. 
Sabemos, por otra parte, que la finalidad del 
desarrollo humano histórico es el 
perfeccionamiento del mismo hombre; pero este 
perfeccionamiento es en la historia un fieri, un 
perfici, y no una verdadera y completa plenitud, lo 
cual coincidiría formalmente con un acabamiento 
de la historia.” 


La historia es un continuum, pero no un 
continuo como el de la extensión, sino como el que 
juega con la facticidad y la virtualidad, con lo dado y 
con lo posible. 

Los sucesos no se encabalgan como puntos 
sucesivos fatídicos, interviene la libertad humana. Ella 
es distintiva del microcosmos, del hombre, por 
“" Ibid., p. 66. 


limitada que sea. Ésta modula el continuo histórico. Y 
de este modo pueden reunirse, con las causas 
intrínsecas: material y formal, las causas extrínsecas: 
la eficiente (el hombre mismo con su libertad) y la final 
(su proyecto de perfección). Y es que de la esencia del 
hombre (materia y forma), que es un complejo 
substancial con sus accidentes, tiene entre ellos como 
el principal a la relación, en la que se apoyan la acción y 
la pasión (individual y social). 

La causa eficiente de la historia, que es el 
hombre mismo, es relacional; por serlo, actúa con los 
demás y sobre los demás. El hombre es social, a la vez 
que consciente y práctico. Entra en sociedad, y, con su 
teoría y su praxis, busca la perfección. La sensibilidad 
hacia este carácter relacional en la comunicación social 
impide el que se llegue a hipostasiar la sociedad. El 
hombre necesita de los demás: aunque la persona es 
completa en cuanto a su esencia, es incompleta en 
cuanto al ejercicio de la misma, en cuanto a la 
existencia, y por eso busca la perfección. Y la busca con 
orden; pues, como microcosmos, está relacionado con 
todas las cosas: con las cosas inferiores mantiene una 
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relación de supraordinación o superposición, puede 
dominarlas; con los otros hombres, de coordinación; 
y, cuando se acepta la Trascendencia, Dios, una 
relación de subordinacion. La coordinación perfectiva, 
que indica autonomía y dependencia a la vez, hace a la 
persona sujeto de deberes y derechos. La autonomía 
intrínseca, que la persona tiene como individuo 
racional, como sujeto del que proceden actos 
conscientes y libres, hace que en ella exista 
responsabilidad, y es fuente de obligaciones o deberes. 
La dependencia extrínseca, que tiene como ser 
vinculado a los demás, hace que en ella existan 
necesidades, y es fuente de derechos. 

Y entra entonces la causalidad final. El fin 
humano, el sentido del microcosmos, buscado en 
acción mutua o social, es lo que engendra y dinamiza 
la historia. Este dinamismo se desarrolla en dos líneas 
de vida: teórica y práctica. El fin último humano 
inmanente es el bien común de la sociedad, el 
trascendente —cuando se acepta— es Dios. Pero, en 
ambos casos, como el fin es el bien, el bien común pone 
de relieve la justicia. Y, así, ésta es la auténtica causa 
final de la historia. 


Epistemología de la historia 


¿Pero qué rango de confiabilidad tiene nuestro 
conocimiento del actuar del microcosmos en un 
proceso tan efímero y contingente como es el 
histórico? Una de las batallas más aguerridas en este 
campo ha sido el intento de elevar el conocimiento 
histórico al rango de ciencia. En el fondo, todo 
dependerá de lo que por "ciencia" se entienda, según la 
extensión que se dé a la demarcación de lo científico, y 
según lo que se considere como criterio de cientificidad. 
Digamos que en la actualidad tal criterio se ha 
centrado en el método. En efecto, se demarca la ciencia 
donde comienza a utilizarse el método científico. Pero 
entra también en cuestión el método mismo. El 
método que se ha tenido siempre como más confiable 
ha sido el de las ciencias "exactas", el deductivo, en sus 
dos modalidades de categórico-deductivo e hipotético- 
deductivo. 

Ya contra Descartes, que absolutizaba el 
método categórico-deductivo de las ciencias 
matemáticas, y tal vez sobre todo contra Galileo, que 
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hacía otro tanto con el método hipotético-deductivo de 
las ciencias físicas, según lo explicaba en su Diálogo de 
las nuevas ciencias, Vico planteaba el nacimiento de 
otra ciencia nueva que era la historia. Esto llevó con el 
tiempo a dividir las ciencias en ciencias naturales y 
ciencias del hombre (Dilthey). 

Las condiciones que se postulan para que la 
historia sea un conocimiento científico varían. 
Algunos positivistas estrictos (Comte, Ranke, 
Michelet, Seignobos, Bukle, Lamprecht) hablaron 
ingenuamente de la posibilidad de conocer los hechos 
históricos tal como acontecieron; así, en puridad, 
objetivamente, sin intromisiones de la apreciación o 
matización subjetivas (individuales o sociales). 
Algunos, más interesados en el influjo sobre las masas 
recipientes del relato histórico (exagerando el 
relacionismo subjetivo de Mannheim), creyeron verla 
siempre pigmentada de ideología, o de intereses de 
clase, o que ineluctablemente se encontraría infectada 
de exégesis tendenciosas. 

Creo que ambas cosas son extremas y en 
extremo miopes. Más acertado se muestra aquel que 


con moderación acepta que algo se puede rescatar de la 
verdad histórica y que en ello habrá que tomar en 
cuenta el marco cultural del historiador.” Por lo 
demás, ¿de qué aprovecha el mero relato o elenco de los 
hechos "tal como fueron”?, ¿y de qué el eterno 
sospechar de la subjetividad del historiador?, ¿o aún 
distorsionar a propósito la historia "buscando el 
provecho" de los receptores de la misma? Más bien 
parece algo muy sano contar con ambos peligros y 
correr el riesgo de hacer historia, siempre conscientes 
de que es otro caso en el que se encuentran el hombre y 
la realidad, el microcosmos y el macrocosmos, única 
manera en que se puede superar el atávico miedo a 
romper la dualidad sujeto-objeto y encontrar la 
mediación, una relación trascendental. '” 

La historiografía y demás ciencias auxiliares de 
la historia no alcanzan a asegurarle a ésta un rango 
plenamente científico según los criterios usuales. En la 
actualidad, después de los embates inmoderados del 
** Cf. C. Pereyra, Configuraciones: teoría e historia, México: Edicol, 1979, p. 71 ss.; 
ídem, El sujeto de la historia, Madrid: Alianza, 1984. 

** El conocimiento es, en la tradición tomista, una relación trascendental, esto es, 
identificadora de los correlatos, en este caso sujeto y objeto, cognoscente y 


conocido. En el conocimiento en acto el sujeto es lo mismo que el objeto, sólo que 
intencionalmente; y algo análogo se da en la acción o actividad práctica. 1 
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positivismo lógico, la filosofía analítica ha pugnado 
por encontrar un estatuto científico mitigado para el 
conocimiento histórico. El embate surge a partir de el 
Círculo de Viena, sobre el cual influyeron, aunque sin 
pertenecer a él, Wittgenstein y Popper. Este último 
plantea como criterio de demarcación de lo científico y 
lo no científico el criterio del método. Al principio se 
llamaba "Criterio de verificación", y Popper lo llama 
después "Criterio de falsación"”. Es un método 
hipotético-deductivo, que consiste en plantear una 
hipótesis o predicción, que se cumple en algún caso 
empírico inferido de ella, y que se puede falsificar, 
siguiendo la regla lógica llamada Modus tollens.'* 
Aunque no plantea un principio de causalidad 
universal, acepta uno de causalidad restringida. Dar 
una explicación causal de un acontecimiento es 
deducir un enunciado que lo describe a partir de las 
subsiguientes premisas derivadas: una o varias leyes 
universales, y ciertos enunciados singulares las 
condiciones iniciales. Ya que esto no es aplicable a la 
historia, Popper negaba su cientificidad.”* Pero la 
"* Cf. K. R. Popper, La lógica de la investigación científica, Madrid: Tecnos, 1972. 


"Cf. K. Popper, Miseria del historicismo, Madrid: Taurus, 1956; ídem, La sociedad 
abierta y sus enemigos, Buenos Aires: Paidós, 1967, vol. 2, p. 264 ss. 
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filosofía analítica posterior acepta ciertas leyes 
—mitigadas— que puede dar la historia. Hempel y 
Graue nos hablan de enunciados nomológicos 
históricos que son aceptables como explicaciones de 
los acontecimientos.'” Se ha tenido que abrir el 
criterio, reconociendo que la historia, sin embargo, no 
alcanza el rango pleno de ciencia. 

Por su parte, el marxismo, dejando de lado 
polémicas de corte estructuralista (Althusser, Balibar), 
también procuró un estatuto científico laxo para la 
historia. Esto se ve ya en Labriola y sobre todo en 
Adam Schaff. Este último rechaza el modelo 
cognoscitivo presentista o subjetivista, así como 
también rechaza el modelo pasivo del conocimiento 
(teoría cognoscitiva "pasiva" del reflejo); en su lugar 
adopta una teoría del reflejo activa, desde la cultura, el 
lenguaje y la sociología del conocimiento. Así pues, 
reinterpreta la teoría mannheimiana del 
relacionalismo con un modelo activo de la teoría 
marxista del conocimiento como reflejo. Para no 
postular la historia como un conocimiento científico 





mM 


Cf. J, Graue, La explicación histórica, México: UNAM, 1974, p. 32 
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fuerte, tal como la ciencia física, por ejemplo, lo 
postula como más interpretativo, esto es, más 
hermenéutico que empírico. La base epistemológica es 
el carácter social del individuo y el carácter activo del 
conocimiento. Ya que el historiador pertenece a una 
clase y es activo, su teoría precede al conocimiento de 
los hechos. Se nota, además, en Schaff la tendencia a 
una explicación finalista. En este sentido el presente 
vive del pasado y está proyectado al futuro. Admite 
que en el conocimiento hay indudablemente 
subjetividad. La subjetividad surge de que el individuo 
pertenece a la historia, y así la historia se interpreta a sí 
misma. Por ello, más que ciencia, es hermenéutica.” 
Todas estas matizaciones en torno al estatuto 
científico del conocimiento histórico nos indican que la 
historia tiene una cientificidad sui géneris, derivada y 
participada del método (mixto) que recibe de otras 
disciplinas. Tiene, pues, una cientificidad mixta. Ya los 
escolásticos advertían que la historia no es ciencia con 
toda propiedad, sino per accidens y por razón del 
método que emplea —tomado de otras ciencias—, de 


"CE A. Schatf, Historia y verdad, México: Grijalbo, 1974, p. 369 ss. 2. 
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modo que sólo puede alcanzar el estatuto de 
"aproximación" a la ciencia, pues no alcanza un nivel 
de universalidad y necesidad requeridos para la 
explicación causal; dada la injerencia de la libertad 
humana, la historia se centra en lo "individual" y 
"contingente" y sólo aspira a lo universal y necesario, 
sin alcanzarlo plenamente: 


Esta aspiración de la historia a la universalidad de 
las causas, a la explicación causal perfecta de los 
hechos, es decir, a un saber científico del 
desenvolvimiento histórico, contrarrestada siempre 
y esencialmente por la intervención de la libertad en 
la posición definitiva del hecho histórico, cuya 
determinación escapa por eso mismo a una 
explicación íntegra causal en sentido científico- 
escolástico (de que puestas las causas, debe seguirse 
el efecto), es lo que caracteriza y define al saber 
histórico como una aspiración o conato nunca 
realizado y además irrealizable hacia la 
sistematización y determinación científica del 


hecho por sus causas.'”* 


'* L, Macnab, El concepto escolástico de la historia, Buenos Aires: Universidad de 


Buenos Aires, 1940, p. 67; cf. E Corvino, "Tommaso d'Aquino e il problema della 
storia", en Incontri Culturali, 8 (1975), p. 178; R. Weil, Aristote el Uhistoire, París: 
Vrin, 1960 
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Aunque es posible rescatar la verdad de los 
hechos, la verdad contiene muchos elementos. Así, la 
historia no se puede reducir a un listado de 
acontecimientos y acciones sociales: entra 
naturalmente la interpretación.'” Lo importante es 
que se tenga conciencia y sinceridad respecto de esa 
injerencia exegética del sujeto o grupo que escribe la 
historia. Una historia sin interpretación sería como un 
museo desordenado y sin sentido. Porque simplemente 
no habría sentido de lo histórico, sentido de la 
relatividad del sujeto, eminentemente situado en un 
contexto, desde el cual comprende los hechos. Y en esto 
se da la máxima relatividad. Pero también (por virtud 
de esa conciencia y honestidad) el maximum de 
objetividad, o, mejor, de verdad. Pues la verdad 
histórica es verdad humana, rica en virtualidades, y no 
verdad apacible e ingenua como la del mundo no- 
humano. 

Este conocimiento interpretativo de la historia, 
cuya conciencia hace trascender el tabú de la relación 
sujeto y objeto, debe sujetarse a normas y 
restricciones. De otra manera se llegará al impasse de 


** Cf. P Ricoeur, Histoireet verité, Paris: Eds, du Scuil, 1955, p. 34. Vrin, 1960, 
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que toda interpretación posible es valida. Y nos parece 
ser Marrou el que más avanza en este punto,” para 
desatar ese nudo. 


Axiología de la historia 


Cuando se habla de interpretación, de hermenéutica, se 
están tensionando las cosas a una finalidad, a un fruto 
o resultado.” El sentido apunta a algo. Apunta al bien 
del hombre, a la perfección del microcosmos entre los 
demás microcosmos (sociedad) y en el macrocosmos 
(mundo). Por lo mismo, la hermenéutica histórica 
lleva a una valorización, desemboca en una axiología. 
Esta axiología busca el fin o la finalidad del hombre 
como un bien que es valioso: su criterio es el bien 
humano. Es un bien natural y, para algunos, también 
sobrenatural, que aprehende como finalidad o 
entelequia ideal, y la refiere a la comunidad humana en 
concreto como "justicia". Y, ya que ha solido 
contraponerse la historia a la metafísica, el dinamismo 
al ente, pasemos a ver cómo la idea de microcosmos 





"Cf. H. 1. Marrou, El conocimiento histórico, Barcelona: Labor, 1958, p. 59. 
' Cf. E. Colomer, Hombre e historia, Barcelona: Herder, 1963, p. 134 ss. 
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nos realiza esa conjunción de ser y tiempo, tan 
buscada por Heidegger, pero ahora de manera 
diferente. 
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Microcosmos y metafísica 


No cesaremos de explorar, 

y el fin de toda nuestra exploración 
será llegar a donde empezamos 
ahora, el lugar de la primera vez. 
TS. Elliot 

"Little Gidding" 


La metafísica ha corrido diversas fortunas. Pero por 
"metafísica" se han entendido también cosas muy 
diversas. Tratemos de fijar un significado a esta 
palabra. Tomémosla en su sentido más primigenio: el 
peripatético; y no tanto el que le dio Andrónico, 
inventor casual del término, sino el que le dio 
Aristóteles mismo, a saber, el de sabiduría del ente en 
cuanto ente y de lo que lo acompaña como tal 
(propiedades, causas y principios). Dicho de esta 
forma, el sentido de la metafísica suena a algo muy 
sutil, demasiado sutil, con la tentación de reducirlo a 
fantasmagoría inexistente. Ya Cervantes, en el soneto- 
diálogo entre Babieca y Rocinante que introduce en su 


2. 


M. de Cervantes, El ingenioso hidalgo Don Quijote de la Mancha, México: Porrúa, 
1975, p. 18. 
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libro El Quijote," da el apelativo de "metafísico" a lo 
sutil y cuasi-intangible. Goethe, en su Fausto, hace 
decir a Mefistófeles —aconsejando a un estudiante—: 


En seguida, antes que ninguna otra cosa, es 
menester que os apliquéis a la Metafísica. En ella, 
ved de abarcar con espíritu profundo lo que no se 
adapta al cerebro humano. Para aquello que entra 
en él o deja de entrar, tenéis a vuestra disposición un 
nombre rimbombante.'” 


Y, aún en la actualidad, oímos decir a Juan 


David García Bacca: 


Metafísica no es tanto lo más allá, lo plus ultra de lo 
físico, cuanto lo transfísico: esas suturas en que lo 
físico se vuelve transparente, esas grietas, estrechas 
y pocas, por las que, reduciéndonos a dos 
dimensiones, tal vez a una, podemos pasar a otros 
dominios con peligro de no volver si llegamos a 
pasarlas del todo, y de no poder entrar de lleno si no 
pasamos enteros. '” 


Pero la sutileza de la metafísica consiste en su 
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3. W. Goethe, Fausto, México: Porrúa, 1968, p. 31. 
** 3, David García Bacca, "Sobre Metafísica y otras cosas sutiles”, en ídem, Ensayos, 
Barcelona: Península, 1970, p. 240. 
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raigambre en la realidad. Lo abstracto tiene el poder de 
dar la comprensión de lo concreto, y dirigirlo. Lo 
universal tiene el poder de recoger lo individual. La 
metafísica es la ciencia de lo más real, puesto que lo es 
de lo más íntimo y entrañado de la realidad. Parte de la 
experiencia y vuelve a ella enriquecida. 


El instinto metafísico 


Viviendo profundamente esta inserción en la realidad, 
el hombre se valió de la imagen del microcosmos para 
satisfacer esa ansia metafísica, ese instinto de unidad 
en lo diverso y múltiple; no en balde se ha considerado 
este problema de la unidad cósmica como el primero de 
la metafísica. Sobre todo, el microcosmos contiene lo 
más logrado y pleno de entre las nociones metafísicas: 
la de "persona", que es lo que más tiene que ver con lo 
que le preocupa al hombre. Satisface una necesidad 
natural de auto-comprensión. Y, así, la metafísica, 
ciencia o sabiduría del ente en cuanto ente (lo más 
abstracto), se nos vuelve lo más concreto y pertinente 
para nuestra ansia de saber y de actuar, y no lo más 
alejado e impertinente. 
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La idea del microcosmos, en su misma carga 
metafísica, es una apertura a lo universal desde lo 
particular, tiende al macrocosmos en toda su 
extensión desde la comprensión vivencial de sus 
elementos reunidos; es metafísica hecha metáfora; 
tiende a eso universal que en el pensamiento representa 
muchas cosas, porque lo hace desde el ser muchas 
cosas. Inclusive, según la conocida frase de Aristóteles, 
puede abarcar "de alguna manera" todas las cosas en la 
idea del ser, con un concepto intensivo y comprensivo. 
Las ideas universales, que nos lanzan a la metafísica, 
son universos diminutos, '”' que hacen irrumpir en el 
hombre-microcosmos la comprensión del ser del 
macrocosmos. Y, así: 


...en una sola alma podemos estar entretenidos 

y asaltados por pensamientos innumerables. Mas 
en el alma del hombre son innumerables 

las infinitas cosas que son. 

Una sola alma en la inmensidad de su inteligencia 

es más grande y más excelente que el mundo entero. 





c.d. 
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El océano no es más que una gota si se lo parangona 
con ella; 
los cielos no son más que un centro, el sol una 
oscuridad 

z 6. 129 
y todas las edades no son más que como un día. 


Percibir nuestra condición de microcosmos es 
percibir nuestra aptitud para conocer en universales 
las cosas particulares, además de conocerlas en 
particular; y con ello se establece la condición de la 


metafísica, como un trascender lo empírico. 


Sobre inmanencia y trascendencia 


Las críticas a la metafísica anteriores a Kant carecen de 
la sutileza y corrosividad que caracterizan a la suya. Le 
corta las alas a pesar de que labora en pro de su 
legitimidad. Contribuyó a destruir lo mismo que se 
empeñaba en construir rigurosamente. Pero las alas de 
la metafísica, cortadas por Kant, renacen 
continuamente. Machado supo verlo y dijo: 





"Th. Traherne, Segunda centuria. 
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Dicen que el ave divina, 
trocada en pobre gallina, 
por obra de las tijeras 

de aquel sabio profesor 
(fue Kant un esquilador 
de las aves altaneras; 
toda su filosofía, 

un sport de cetrería), 
dicen que quiere saltar 
las tapias del corralón, 

y volar 

otra vez, hacia Platón. 
¡Hurra! ¡Sea! 

¡Feliz será quien lo vea!'”* 


No creo que esa exclamación final de Machado 
sea de mera ironía y de pretensión de imposibilidad de 
la empresa. Hay un mucho de deseo de que se haga y de 
secreta envidia hacia quien lo realice. Como se envidia a 
un inspirado o a un iluminado. 

También se ha dado la línea empirista de la 
crítica: desde los nominalistas medievales, pasando 
por Hume y llegando a los neo-positivistas. El neo- 





* A. Machado, Proverbios y cantares, 39. 
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positivismo presenta una situación parecida a la de 
Kant, en cuanto a la sutileza y vigor de su crítica. Sus 
cultivadores ni siquiera se ponen a juzgar la verdad o 
falsedad de la metafísica, sino, desde un nivel previo, 
cuestionan su significación. La metafísica no es 
inválida porque sea falsa; lo es por algo más básico, 
anterior, porque no puede ni siquiera ser verdadera o 
falsa; para que pudiera serlo debería poseer 
significación, y, ya que no la tiene, la metafísica se 
vuelve no-significativa, insignificante. La razón de ello 
es doble: 

a) En el plano de lo concreto, el criterio de significación 
es la posibilidad y el modo de tener verificación 
empírica; la metafísica no los tiene; luego no es 
significativa. 

b) En el plano de lo abstracto, se puede dar una 
verificación conceptual; reducir nuestros enunciados a 
tautologías o principios lógicos, apoyarlos en ellas. 
Pero las tautologías tienen la desventaja de poseer un 
significado y una verdad maniqueas: no tienen 
relación con el mundo, eluden el contacto. Aunque 
posean significación, en realidad son también 


insignificantes. (Como decía Wittgenstein:"La 
tautología no es sinsentido”: unsinnig, pero sí 
insignificante: sinnlos).”* De modo que si la metafísica 
puede tener esta significatividad conceptual, sin 
embargo, dada su desconexión con lo real, sigue siendo 
insignificante. 

La filosofía analítica posterior no aceptó estos 
criterios tan estrechos de significado. Llegó a reducirlos 
al absurdo: esos enunciados con los que se pretendía 
destruir la metafísica eran ellos mismos enunciados 
metafísicos. Se autodestruían como enunciados 
antimetafísicos. 

En la filosofía analítica han proliferado las 
ontologías, o mejor, las metafísicas. Metafísicas que se 
acercan más o menos al sentido tradicional. A veces a 
través del examen del lenguaje (ordinario y formal), a 
veces a través del examen de la ciencia; a veces a través 
de pensadores antes tan repudiados por ellos como 
Heidegger; a veces a través del mismo Aristóteles. 

Frente a todas estas metafísicas analíticas, deseo 
abogar por una, y con ello estoy cayendo en la 
tentación de postular no una metafísica, sino La 


“* L, Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, 4.461-4.462. 
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Metafísica. Me parece que ninguna de ellas ha llegado 
al núcleo universal y que puede satisfacer las 
preguntas que surgen en la actualidad como puede 
hacerlo la metafísica de corte aristotélico. Por una 
razón muy simple: todas ellas son parciales. En 
cambio, la otra se afana por encontrar lo 
auténticamente universal o total, en lo que estaría 
inmerso el hombre —de todos los tiempos—, con sus 
problemas actuales, teniendo la posibilidad de 
resolverlos aplicando los principios prudencialmente 
(con la "frónesis") a los contextos. Se me objetará que 
no existe "el hombre de todos los tiempos", sino el 
hombre de un tiempo determinado. Claro que no 
existe. Pero el poder de la abstracción o idealización 
consiste que dar un paradigma, el cual hay que 
aplicarlo a la circunstancia concreta. Se me objetará 
también una desmesurada pretensión de 
universalidad, y un desorbitado dogmatismo. No 
importa. El que tal universalidad no se haya alcanzado 
de hecho no impide que en principio la inteligencia 
humana tenga la virtualidad para alcanzarla. Y 
alcanzarla de la forma que ya apuntaba Aristóteles: no 
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en particular y dando cuenta de detalles, sino en 
universal y con la potencialidad de descender a los 
detalles (individuales, sociales. ..). 

La validez de la metafísica será atestiguada por 
sus frutos de teoría y de praxis. Lo cual, sin embargo, 
la hace valiosa por sí misma, trascendiendo la utilidad 
de sus resultados. Pero, en fin, el hombre actual es 
utilitarista. ¿Qué utilidad tiene la metafísica? Si se la 
puede llamar "útil" con propiedad, lo es en el aspecto 
teórico —primeramente—, para dar fundamento y 
orden causal a todos nuestros conocimientos. Es la 
ciencia más de fundamento, más fundante y más 
fundamental. Aunque sea sólo un fundamento 
analógico, esto es, más radicado en lo mítico o lo 
místico que en lo lógico. Además, el rechazo tan 
excesivo de los fundamentos, que hacen muchos 
filósofos recientes, se autorrefuta: incluso para 
desbancar fundamentos necesitamos fundamentos; si 
no, la propuesta es gratuita, y como tal puede 
rechazarse. En el aspecto práctico, contiene la raíz 
remota de dirección y sentido de nuestro actuar 
humano (individual y social), de modo que, por virtud 
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de una metafísica aplicada a la persona y a la 
colectividad, nuestra historia no se convierta en 


44 


aquello que llamaba Shakespeare una historia 
contada por un idiota". Para todo ello se vale de ciencias 
mediadoras que la hacen descender a los campos 
particulares (la cosmología, la epistemología, la ética, 
la sociología, la economía...). Porque ella sabe ver desde 
lo alto, y las demás participan de ella y la aplican, 
haciendo que su trascendencia se compagine, 
dialécticamente, con su inmanencia en lo real, 
convirtiéndola en la sabiduría más real y concreta a la 


vez que más abstracta. 


La conciencia del orden 


La experiencia de pertenencia a un ámbito universal es 
algo que proporciona el símbolo del microcosmos. 
Hablando desde la hermenéutica, hay un contexto de 
contextos, que es el ente, el ser. Es del todo necesaria 
una ciencia o sabiduría del ente en cuanto ente (i.e. de 
todo ente); de las propiedades que se deben tener si se 
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aspira a ser ente; de los principios y las causas que lo 
explican. Este saber tan abstracto no va en menoscabo 
de lo concreto; hunde sus raíces en esa experiencia 
antecedente, de la que es refinada elaboración. Esta 
experiencia, por otros caminos encauzada, la tienen 
muchos seres humanos, hasta el punto de poderla 
atestiguar incluso en forma poética. Tal es el caso de 
Juan Ramón Jiménez, que de manera previa a la 
metafísica lo descubre y expresa como orden, 


armonía, cosmos. Se enfrenta al ser, y le dice: 


Cantando vas, riendo por el agua, 
por el aire silbando vas, riendo, 

en ronda azul y oro, plata y verde, 
dichoso de pasar y repasar 

entre el rojo primer brotar de abril, 
¡forma distinta, de instantáneas 
igualdades de luz, vida, color, 

con nosotros, orillas inflamadas! 
¡Qué alegre eres tú, ser, 

con qué alegría universal eterna! 
¡Rompes feliz el ondear del aire, 
bogas contrario al ondular del agua! 
¿No tienes que comer ni que dormir? 
¿Toda la primavera es tu lugar? 
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¿Lo verde todo, lo azul todo, 

lo floreciente todo es tuyo? 

¡No hav temor en tu gloria; 

tu destino es volver, volver, volver, 
en ronda plata y verde, azul y oro, 
por una eternidad de eternidades!'” 


Ommipresente y eterno, es decir, universal; así 
se le presenta el ser, y así lo capta, camino ya de la 
metafísica desde la poética, en una poesía metafísica o 
metafísica poética. Y, de pronto, como aceptación de 
nuestro participar del ser, de la presencia del ser en 
nosotros, su voz continúa: 


Nos das la mano, en un momento 
de afinidad posible, de amor súbito, 
de concesión radiante; 

y, a tu contacto cálido, 

en loca vibración de carne y alma, 
nos encendemos de armonía, 

nos olvidamos, nuevos, de lo mismo, 
lucimos, un instante, alegres de oro. 
¡Parece que también vamos a ser 
perenes como tú, 

que vamos a volar del mar al monte, 


3, R. Jiménez, Criatura afortunada. 
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que vamos a saltar del cielo al mar, 
que vamos a volver, volver, volver 
por una eternidad de eternidades! 
¡Y cantamos, reímos por el aire, 
por el agua reímos y silbamos! 
¡Pero tú no te tienes que olvidar, 

tú eres presencia casual perpetua, 
eres la criatura afortunada, 

el mágico ser solo, el ser insombre, 
el adorado por calor y gracia, 

el libre, el embriagante robador, 
que, en ronda azul y oro, plata y verde, 
riendo vas, silbando por el aire, 

por el agua cantando vas, riendo!'” 


Porque la realidad es cósmica, ordenada, 
macrocosmos y microcosmos; el uno 
paradigmatizado por el otro, ícono suyo; y el saber 
sobre ella también es ordenado. Hay orden entre las 
ciencias. Y, si vemos que las ciencias parciales nos 
colocan en presencia de parcelas de la realidad, se hace 
necesaria una ciencia abarcadora y trascendente, que 
las organice y las ordene. Parte de la experiencia y a ella 
retorna. Por un esfuerzo de abstracción, se remonta a 


“* Ibidem. 
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la consideración del ente sin más, en cuanto tal, a todo 
ente. Y lo conoce en sus propiedades, principios y 
causas. Con este recurso a la experiencia, por la cual 
toma su primer contacto con el ente (como esencia 
concreta en lo individual y sensible) y a la cual hace 
siempre referencia, todo su discurrir lógico, inductivo 
y deductivo, se encuentra fundando en la realidad. No 
se construye en el vacío, sino sobre el cimiento sólido 
de lo real que, en primera instancia, se ofrece a los 
sentidos, y los va trascendiendo por la fuerza 
penetrativa, abstractiva y judicativa de la mente 
humana. El microcosmos escruta su misma inserción 
en, y sus mismas relaciones con, el macrocosmos 
total. 


Vindicación de la metafísica 


Un afán de ver la unidad en la pluralidad de las cosas 
recorre la metafísica: captar lo cósmico de aquello que 
llega a parecer caótico. Afán de universalidad (a veces 
extremo, como en Platón y Hegel; a veces moderado, 
como en Aristóteles y santo Tomás). Es búsqueda de 
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las esencias o naturalezas, como pequeños mundos, 
que aglutinan a los individuos en lo universal. A este 
afán de ver las cosas múltiples en su unidad, se opone 
el afán de verlas en su singularidad, en su detalle, en su 
medida, en su cantidad. Ya los nominalistas de la baja 
Edad Media repudiaron las naturalezas, y, 
significativamente, se dieron al escrutinio de las cosas 
individuales en sus detalles empíricos y cuantificables: 
promovieron la historia, la física, la matemática, la 
misma lógica formal (una "lógica sin metafísica" avant 
la lettre, pues veían su enseñanza de la lógica como 
schola non affectata, es decir, no afectada por metafísica 
alguna). 

Se produjo un sentir de lo individual 
nominalista que se escindió en la modernidad en dos 
formas: una de racionalismo y otra de empirismo. Ha 
sido muy estudiada la influencia del nominalismo 
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tardío sobre el racionalismo cartesiano. ” Su repudio 
de las substancias, de las naturalezas, etcétera, fue 
preludiado por Nicolás de Autrecourt o de Ultracuria, 
quien lo precede aun en la duda sobre la existencia del 
Cf. J. Sirven, Les annés d'apprentisage de Descartes, Paris: Vrin, 1928; E. Gilson, 


Études sur le róle de la pensée médiévale dans la formation du systéme cartésien, Paris: 
Vrin, 1951 (2a. ed.). 
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mundo exterior. También ha sido estudiada la 
influencia del nominalismo sobre el empirismo inglés, 
y tenemos nuevamente a Nicolás de Autrecourt 
(seguidor de Ockham, aunque muy diferente de él), 
antes que Hume, negando la evidencia del principio de 
causalidad y reduciéndola a la de la fe (como Hume: 
una creencia o belief).'* El mismo Kant, que quiere 
superar el racionalismo y el empirismo, cae en un 
nominalismo distinto, idealista, en el que las cosas 
dependen de las formas a priori trascendentales. Al 
igual que para ellos, el único trascendental es el sujeto, 
el individuo.'” Este nominalismo —que podemos 
combatir aquí, pero que nos explica el rechazo de la 
metafísica—, adquiere nuevas formas, hasta llegar a 
lo que metafísicos actuales de corte analítico 
denominan "los nuevos nominalistas".'*” Este nombre 
puede ser aplicado a todos aquellos que se centran en la 
lógica sin metafísica, en el cálculo lógico 





“CF. R. Jolivet, Las fuentes del idealismo, Buenos Aires: Descléc de Brouwer, 1945, 
pp. 28-31; cf. también H. Rashdall, "Nicholas of Ultricuria, a Medieval Hume”, en 
Proceedings of the Aristotelian Society, 8 (1907), p. 1-27. 

“Cf R. Jolivet, op. cit., p. 80 ss. 

** Cf. G. Bergmann, "Particularity and the New Nominalism”, en R. J, Van lten 
(ed.), The Problem of Universals, New York: Appleton, 1979; cf, también M. 5. 
Gram and E. D. Klemke (eds.), The Ontological Turn: Studies in the Philosophy of 
Gustav Bergmann, lowa City: University of lowa Press, 1974. 
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individualista, egocéntricamente desarrollado al 
interior del sujeto. Llegando incluso, dada su exclusión 
del ámbito de lo real-concreto, a preguntarse ¿por qué 
nuestros cálculos corresponden a la realidad? Y se 
quiere hacer la conexión con ella desde el sujeto 
mismo, en forma de convencionalismo semántico. 
Siempre con formas individualistas, y, entre ellas, a 
veces la peor: el funcionalismo o utilitarismo. El 
microcosmos ha sido traicionado en su conexión con el 
macrocosmos. Pero el pensamiento, núcleo del 
microcosmos, no es todo el cosmos, no es todo el ser. 

Por más que el pensamiento refleje el ser, es sólo 
una parte de él. Y el microcosmos auténtico lo percibe, 
y percibiendo su pequeñez dentro del ser, percibe su 
necesidad de relación con el macrocosmos en el que se 
inscribe; con el ente mismo en cuanto tal. Y de ahí 
surge la necesidad inalienable de la metafísica. No 
como un juego abstracto y estéril de ideas o ídolos 
subjetivos, sino como comprensión profunda de la 
realidad en la que está, en la que se encuentra situado. 
Saber dónde se está, ése es el sentido de la verdad, y eso 
es "estar en la verdad” y "andar en la verdad", correr y 
recorrer por sus caminos. 
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La experiencia de ser el microcosmos ayuda al 
hombre a entender y a expresar el macrocosmos. Pero 
sabe que es algo sólo semejante, no idéntico, a él. Hay 
siempre diferencia que lo separa y, sin embargo, puede 
acercársele. Es un análogo del universo, un ícono 
suyo, un paradigma. No una copia (univocista), ni un 
ídolo (imagen equívoca que pretende ser unívoca), sino 
un ícono (analógico). La metafísica no puede edificarse 
sobre la mera copia, se destruye, por fuerza se 
desconstruye, le falta metaforicidad, diferencia. Pero, 
también, es muy distinta la metafísica construida a 
partir del ícono y la construida a partir del ídolo. La 
que se basa en el ídolo engaña. Curiosamente, en su 
mismo pretender univocidad conduce a la 
equivocidad. En ella el ídolo (idea, universal, esencia) es 
adorado en lugar de Dios, y petrificado en sustitución 
de la realidad viva y palpitante, escurridiza en los 
fragmentos, en los contextos. En cambio, la metafísica 
edificada en el ícono conduce a la percepción de los 
límites, mueve a humildad. El ícono no se adora como 
ídolo, eso es pervertirlo. Se lo usa como vicario, como 
traductor, como Hermes, esto es, como representante, 
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como representación. Siempre con la conciencia de que 
lo real se queda siendo mucho más. 

No se equivocaba Schopenhauer al decir que el 
hombre es el "animal metafísico".”” ¿Por qué ha de 
tener el hombre miedo a saber dónde está?, ¿y por qué 
ha de atenerse a la consigna nominalista de todos los 
tiempos de "hacer como si supiera” dónde está, 
confiándose a que sus hipótesis resulten? Es 
demasiado rica la realidad, la vida, para dejarla en 
manos del azar. Es bueno confiar en la experiencia, en 
el intelecto y en la razón; pero mejor todavía es confiar 
en que el hombre, como un todo (según lo ha indicado 
Zubiri), puede sintetizarlos en sabiduría metafísica, 
inmanente y trascendente, bajo diversos aspectos, a la 
realidad. Sabiduría que surge de lo hipotético, pero lo 
trasciende y lo atrapa como segmento de la verdad, 
nunca agotada, pero captada en una medida 
suficiente. Inclusive con hipótesis metafísicas. Sólo de 
esta forma se tendrá la pauta de la adecuación para el 
encuentro relacional entre el pensar y el ser, entre el 
hombre y el mundo, entre el microcosmos y el 
macrocosmos. 


111 


Citado porR. Jolivet, El hombre metafísico, Andorra: Ed. Casal i Vall, 1959, p. 11. 
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Microcosmos, ética, sociedad y justicia 


Tristes guerras 

si no es amor la empresa. 

Tristes, tristes. 

Miguel Hernández 

Cancionero y romancero de ausencias 


La idea del hombre como microcosmos lleva de manera 
casi insensible al reconocimiento de la dignidad de 
todos los hombres; porque hace ver cómo el ser 
humano es lo más elevado de las criaturas. Pero hay 
algo más: presiona sobre todo a reconocerla en 
aquellos a los que de hecho, en concreto y 
dolorosamente, se les ha menoscabado: los 
desposeídos. Sólo mediante este reconocimiento de 
valía puede realizarse la relación adecuada de los 
microcosmos que son todos los individuos humanos; 
sólo reconociendo entre ellos esta relación en plan de 
igualdad proporcional, se está en condiciones de 
establecer sociedad. Se trata de la constitución del 
cosmos humano, paradójicamente uniendo y 


trascendiendo a los microcosmos humanos 
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(individuos) en la síntesis que realiza el macrocosmos 
humano (sociedad). 

El cosmos humano, el orden social, está basado 
en las características esenciales de sus componentes, 
características tanto universales como concretas, y 
que guían a la consecución del bien común. Este bien 
común es el que sustenta la justicia, y de acuerdo con el 
cual se efectúa convenientemente. La justicia, bien 
integrada, lleva a la libertad, es un dinamismo 
liberador. De esta manera se posibilita la realización del 
hombre por su praxis, que es social e histórica, 
transformadora de lo material y lo espiritual. Si se 
quiere evitar la violencia, el antagonismo y, más aún, 
la contradicción, deben ser superadas las antítesis en 
un plano que reasuma y trascienda las partes en 
conflicto: la amistad social llamada antigua y 
originalmente charitas (caridad), lograda y 
desarrollada en el cauce de la justicia. 
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Concordancia o armonía entre naturaleza 
(humana) y sociedad 


La idea del hombre como un microcosmos que busca 
incansablemente su relación justa con el macrocosmos 
natural y el macrocosmos social se ha revelado como 
fecunda a pensadores clarividentes. Uno de ellos fue 
Tomás de Aquino, sólo que la formula no sólo en su 
estado concreto y fáctico, sino que además eleva su 
captación a nivel de principio: 


En el hombre de alguna manera están todas las 
cosas: y por ello según el modo con el que domina 
estas cosas que están en él mismo, le compete 
dominarlas fuera de él. En efecto, se han de 
considerar en el hombre cuatro cosas, a saber: la 
razón, según la cual conviene con los ángeles; las 
facultades sensitivas, según las cuales conviene con 
los animales; las facultades naturales, según las 
cuales conviene con las plantas; y el propio cuerpo, 
según el cual conviene con los seres inanimados. '” 





* Sto. Tomás, Summa Theologiae, 1, q. 96, a. 2, c. 
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Pero es la razón lo propio del hombre, y ella 
ordena y rectifica su relación de dominio y de 
convivencia con todos los seres: 


Por la razón pueden rectificarse las pasiones 
interiores del alma, las acciones exteriores y las 
cosas externas que caen en el uso del hombre. Sin 
embargo, por las acciones y por las cosas exteriores, 
por las cuales pueden los hombres entablar 
comunidad, se atiende a la ordenación de un hombre 
a otro; pues según las pasiones interiores se 
considera la rectificación del hombre en sí mismo. 
Por ello, ya que la justicia ordena al hombre con 
respecto a los demás, (...) versa sobre las acciones y 
cosas exteriores con cierta razón de objeto especial, a 
saber, en cuanto que según ellas se coordina un 
hombre con otro.'” 


En cambio, el renacentista Thomas Starkey 
utiliza la imagen del microcosmos para aplicarla a la 
sociedad. A semejanza del compuesto humano, el todo 
social requiere un orden o armonía que procura la 
justicia: 





* Ibid., MAL, q. 58, a. 8, c. 
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Así como en cada hombre hay un cuerpo y también 
un alma en cuyo estado floreciente y próspero se 
halla el bienestar y la felicidad del hombre, de modo 
semejante hay en cada república, ciudad y nación, 
por decirlo así, un cuerpo político y otra cosa que 
también se parece al alma del hombre, en cuyo 
florecimiento descansa también el verdadero bien 
común. Este cuerpo no es sino la multitud del 
pueblo, el número de ciudadanos de cada república, 
ciudad o nación. Lo que se parece al alma es el orden 
cívico y el derecho político, administrado por 
funcionarios y gobernantes. Pues como el cuerpo de 
cada hombre recibió la vida por la virtud del alma y 
es gobernado por ella, así la multitud del pueblo en 
cada país recibe, por decirlo así, vida cívica de leyes 
administradas por muy buenos funcionarios y 
sabios gobernantes, por los que es regida y 
conservada en orden político.” 


Pues bien, esta exigencia de justicia se nos 
presenta de manera muy viva en nuestra 
circunstancia histórica actual, y creo conveniente 
reflexionar sobre sus principios filosóficos y sus 
aplicaciones. 


13 


Th. Starkey, Diálogo entre el cardenal Pole y Thomas Lupset, citado por E. M. W. 
Tillyard, La cosmovisión isabelina, México: FCE, 1984, p. 158-159, 
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El orden de la justicia 


La exigencia de orden que introduce la idea del 
microcosmos en las relaciones humanas es bien 
concreta. Es el orden de la justicia; orden de múltiples 
microcosmos entre sí, un cosmos justo de personas. 
No de individuos tan sólo, pues que esto no basta. 
Orden entre personas, la justicia necesita tener 
raigambre en cada uno de los términos de su relación, 
en cada uno de los relativos o correlatos que la 
constituyen: las personas. Decir aquí "individuos" no 
sería suficiente; decir, como decimos, "personas", está 
inclinando nuestra consideración a lo más profundo y 
central de los individuos humanos: la voluntad 
conforme a razón, recalcando la dirección de la razón, 
cuyo acto propio es el orden (que busca plasmarse, por 
la voluntad, en la praxis). 

Por eso no puede menos que contarse como un 
mérito inalienable de la filosofía aristotélico-tomista 
este enraizar la justicia en la persona misma. La 
introduce en la persona bajo la forma de una virtud 
que rige las relaciones interpresonales. ¿Y qué hay de 
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más deseable, a la vez que más difícil, que el arraigo de 
una virtud? Es necesario saber qué cosa es la justicia, no 
sea que se practique equívoca o equivocadamente, y 
nunca llegue a poseerse como virtud. La justicia se 
aprecia primeramente en sus manifestaciones exteriores, 
como una relación equitativa, según proporción, esto es, 
analógica, entre las distintas personas de la sociedad. Se 
muestra como cierta igualdad proporcional en el sentido 
de no permitir contrastes tan hirientes como el que se da 
cuando muy pocos tienen en abundancia y la mayoría 
no alcanza a tener ni siquiera lo necesario. Tal disparidad 
queda eliminada al existir la justicia, es su primera 
manifestación. Y esta manifestación de la justicia, para 
que sea propiamente justicia, exige que sea una relación 
duradera y estable entre los hombres, por lo cual debe ser 
un hábito, el cual la constituye en una virtud. 

Es, entonces, la justicia algo entrañado en el 
hombre, en sus potencias o facultades superiores, por 


las cuales adquiere fuerza y continuidad. Esta 
permanencia y estabilidad del hábito atañe a la 
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voluntad, que es un querer conforme a la razón; y, por 
la conjunción de conocimiento y voluntad, todo 
sucede en conciencia y en libertad; conciencia y 
libertad que constituyen la dignidad humana. Hay 
una dignidad ontológica como de fondo, igual en 
todos, pero que, en su nivel moral adquiere diversos 
rangos, según el ejercicio del ser que cada persona hace. 
Y así hay una dignidad proporcional, según las 
necesidades y también según los méritos. De acuerdo a 
todo ello, se atribuye a cada una de las personas de la 
sociedad el lugar que les es debido en el orden de la 
misma. Por lo cual, "si se quiere poner esto en una 
definición formalmente correcta, se puede decir que la 
justicia es el hábito según el cual una persona, 
impulsada por una voluntad constante y firme, 
respeta a cada cual su derecho". '* 

En esto consiste respetar la dignidad del 
hombre: en respetar su derecho. A tal respeto de la 
dignidad humana obliga la idea del hombre como 
microcosmos, muy vinculada con el humanismo. Fue 
un tema muy favorecido éste de la dignidad humana 
en el Renacimiento. El renacentista español Fernán 


** Sto, Tomás, Summa Theologiae, 11-11, q. 58, a. 1, c. 
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Pérez de Oliva entró en este género con su obra Diálogo 
de la dignidad del hombre, de 1546, el cual, vertido al 
italiano por Alfonso de Ulloa, quedó con el título 
siguiente: Il picciol Microcosmo, overo la dignitá 
dell Huomo. Claro está que aludía a la dignidad del 
hombre como excelencia por encima de las demás 
cosas: "Es manifiesto ser el hombre cosa universal, que 
de todas participa...”.'* Y por reunir la perfección de 
todas las cosas, fue tenido por mundo menor o 
microcosmos. Pero también se refería a la dignidad del 
hombre por la virtud, y especialmente por la justicia, 
según que tiene como más propio vivir en sociedad; la 
Justicia posibilita la satisfacción de necesidades 
materiales y espirituales: 


Si bien consideras, hallarás que estas necesidades 
son las que ayuntan a los hombres a vivir en 
comunidad, de donde cuanto bien nos venga y 
cuanto deleite, tú lo ves, pues que de aquí nacen las 
amistades de los hombres y suaves conversaciones. 
De aquí viene que unos a otros se enseñen, y los 
cuidados de cada uno aprovechen para todos. Y si 
nuestra natural necesidad no nos ayuntara en los 





"E Pérez de Oliva, Diálogo de la dignidad del hombre, ed. cit., p. 390. 
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pueblos, tú vieras cuáles anduvieran los hombres 
solitarios, sin cuidado, sin doctrina, sin ejercicios de 
virtud, y poco diferentes de los brutos animales; y la 
parte divina, que es el entendimiento, fuera como 


perdida, no teniendo en qué ocuparse.'” 


En cualquier caso, la dignidad del hombre se 
respeta como cumplimiento de la justicia, sustenta la 
vida de la comunidad o sociedad. 

En ese cosmos u orden que es la sociedad, la 
justicia se da como derecho que se atribuye a cada 
quien de manera ordenada. Es un requisito de la 
Justicia el derecho que se ha de ordenar. Y el derecho se 
ordena según la relación que tienen las personas entre 
sí y con la sociedad. Así, la justicia se divide en justicia 
general o legal y justicia particular, que puede ser 
conmutativa y distributiva. La justicia general rige en 
cuanto a la ordenación de una persona a toda la 
comunidad; la justicia particular, en cuanto a la 
ordenación de los particulares entre sí, y entonces es 
conmutativa, o en cuanto a la ordenación del todo 
social a sus partes, que son los particulares, y entonces 


es distributiva. 
*" Ibid., p. 392. 
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Es decir —y no está de más recordarlo—, 


tomando a las personas como partes y a la sociedad 


como el todo, tenemos primeramente una doble 


ordenación, objeto de la justicia particular: 


La justicia particular se ordena a la persona privada, 
que se relaciona con la sociedad como la parte con el 
todo. Ahora bien, el orden a la parte se puede 
considerar como doble. Uno es el que se da entre una 
parte y otra parte: como el orden que se da entre una 
persona privada y otra. Y este orden es regido por la 
justicia conmutativa, que consiste en las cosas que 
se ejercen entre dos personas recíprocamente. Otro 
orden es el que relaciona el todo con las partes: como 
el orden que es común a las personas individuales. Y 
este orden es regido por la justicia distributiva, que 
distribuye lo común según proporcionalidad. Por lo 
tanto, hay dos especies de justicia (particular), a 
saber, conmutativa y distributiva.” 


A éstas se añade la justicia general o legal, que 


rige la ordenación de las personas como partes en 


relación con el todo que es la sociedad. 





1. 


Sto. Tomás, Summa Theologiae, Ul-IL, q. 61, a. 1, c. 
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Es manifiesto que todos los que forman una 
comunidad se relacionan con ella como la parte con 
el todo. Y como la parte, en cuanto tal, pertenece al 
todo, se sigue que cualquier bien de la parte es 
ordenable al bien del todo. Según esto, el bien de cada 
virtud, ya ordene al hombre a sí mismo, ya le ordene 
a otras personas singulares, es referible al bien 
común, al cual ordena la justicia. Y así los actos de 
todas las virtudes pueden pertenecer a la justicia, en 
cuanto ésta ordena al hombre al bien común. En este 
sentido es llamada la justicia virtud general. Y, 
puesto que a la ley pertenece ordenar al bien común, 
según lo expuesto, se sigue que tal justicia, 
denominada 'general' en el sentido expresado, es 
llamada "justicia legal', esto es, por la que el hombre 
concuerda con la ley que ordena los actos de todas 
las virtudes al bien común.*” 


La justicia legal, que virtualmente reúne a la 


conmutativa y a la distributiva, en cuanto arraiga 


como en su fundamento en el derecho natural, se 


convierte en justicia social. Da a todas las cosas que 


rige la fuerza que proviene del derecho natural, cosas 


como la no opresión, la justa retribución, la 


participación de los bienes, la dignificación del hombre 


** Ibid., UAM, q. 58, a.5,c. 
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en la comunidad. Estos derechos naturales son los que 
ahora se despliegan como derechos humanos. En este 
orden natural entra el hombre social a través de la 
reflexión sobre el hombre personal individual. 
Curiosamente, esto ya había sido entrevisto por uno 
de los teósofos protestantes que influirán en Hegel y a 
través de él en muchos más, a saber, Valentín Weigel, 
en su obra Conócete a ti mismo: que el hombre es un 
microcosmos," coetáneo de Jacobo Boehme. No 
conviene quedarse en la reflexión del hombre aislado, 
pero el conocimiento de sí mismo es indispensable para 
entablar una adecuada sociedad, y la conversión 
individual para la transformación de la sociedad. 


Salida del ámbito del yo al de los otros 


Dicha sensibilización hacia la justicia, en diferentes 
grados, sólo se vería imposibilitada en una concepción 
del hombre como carente de relaciones. Y tal es, por 
ejemplo, la postura racionalista de Leibniz. Por un 


Cf V. Weigel, Erkenne dich selber, dass der Mensch sei cin Mikrokosmos, 
Newenstadt, 1615. 
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lado, postula a los hombres como entidades monádicas 
sin relación, pues: "Las mónadas no tienen ventanas, por 
las cuales alguna cosa pueda entrar o salir en ellas”.'” Al 
ser el hombre una mónada; una substancia dotada de 
entendimiento, pero una mónada al fin y al cabo, 
resultaría lógicamente que no puede nada entrar en ella ni 
salir de ella. Así, su acción se reduciría a ser inmanente, 
con exclusión de la acción transeúnte, la que precisamente 
denominamos, con nombre etimológicamente 
inadecuado, pero sancionado por el uso, praxis. Y, sin 
embargo, el propio Leibniz ve la necesidad de ese tipo de 
relación, y la postula, tratando de superar su acre 
monadismo. 

Le sucede al buscar el estatuto racionalista de la 
Justicia. Quiere primero permanecer en el ámbito de lo 


inmanente, la inteligencia y la voluntad: 


Se trata, pues, de determinar por fin el fundamento 
formal de la justicia y el criterio con que habremos 
de estimar las acciones, para saber si son o nojustas. 
De acuerdo con todas las consideraciones anteriores, 
se podría establecer desde luego lo siguiente: 'Justo 


*G, W. Leibniz, Monadología, núm. 7; Buenos Aires: Aguilar, 1972, p.27 





es lo que en igual medida participa de la sabiduría y 
la bondad'.'* 


Pero el ámbito de la acción inmanente 
(inteligencia y voluntad, sabiduría y bondad) le resulta 
demasiado estrecho; tiene que abrirse a la acción 
transeúnte para hablar con sentido de la justicia. Y su 
monadismo se ve rebasado: 


Como la justicia se refiere al bien, y la sabiduría y la 
bondad —que unidas forman aquélla— también a 
él se dirigen, ocurre preguntar en qué consiste el 
verdadero bien. Contesto que no es otra cosa que 
aquello que sirva al perfeccionamiento de las 
substancias dotadas de entendimiento. De acuerdo 
con lo dicho, el orden, la satisfacción, la alegría, la 
bondad y la virtud son por esencia buenos, y no 
pueden nunca ser malos, mientras que el poder -que 
en sí mismo es igualmente un bien, en cuanto 
permaneciendo todo lo demás en el mismo estado, 
es preferible tenerlo que no tenerlo-sólo representa 
un bien seguro si se halla unido a la sabiduría y a la 
bondad. (...) Es ésta la regla de la razón y, al propio 
tiempo, de nuestro Creador. Colócate en el lugar del 





"Ídem, "Lajusticia", en Tres ensayos, México: UNAM, 1960, p. 291. 
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prójimo y adoptarás el punto de vista adecuado 
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para juzgar lo que es justo y lo que no lo es... 


Este resquebrajamiento de una postura que 
pretende ser monádica e inmanentista manifiesta que 
el único punto de vista posible en el que hay prójimo es 
el relacional, el de la acción comprometida con el 
semejante. Y la justicia, como actividad de los 
individuos que se encuentran en sociedad, se muestra 
como algo que perfecciona a la sociedad en la que se 
ejerce. Pero no como una sociedad hipostasiada, sino 
como el tejido de relaciones entre los individuos. Por lo 
cual, la praxis de la justicia es algo que, en definitiva, 
perfecciona a la persona misma. 


La práctica de la justicia en América Latina 


La exigencia de la justicia, para perfección individual y 
colectiva del hombre, ha impulsado a la Iglesia a 
integrar esta dimensión en su dinamismo 
evangelizador, de una manera práctica, social e 
histórica. La Iglesia latinoamericana, basándose en los 


* Ibid., p. 291-292. 
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lineamientos de la Iglesia universal, pero sobre todo 
acuciada por la conciencia de los datos que aporta la 
situación concreta de América Latina, clara y 
expresamente hace un llamado al cumplimiento de 
diversas condiciones que pone la realización de la 
Justicia en nuestros países: 

* "Una calidad de vida más humana, sobre todo 
por su irrenunciable dimensión religiosa, su búsqueda 
de Dios, del Reino que Cristo nos trajo, a veces 
confusamente intuido por los más pobres con fuerza 
privilegiada. 

* Una distribución más justa de los bienes y 
oportunidades, un trabajo justamente retribuido que 
permita el decoroso sustento de todos los miembros de 
la familia, y que disminuya la brecha entre el lujo 
desmedido y la indigencia. 

* Una convivencia social fraterna donde se 
fomenten y tutelen los derechos humanos y donde las 
metas que se deben alcanzar se decidan por el consenso 
y no por la fuerza o la violencia, y donde nadie se sienta 
amenazado por la represión, el terrorismo, los 
secuestros y la tortura. Cambios estructurales que 


175 


aseguren una situación justa para las grandes 
mayorías. 

* Que el hombre en la comunidad sea tenido en 
cuenta como persona responsable y como sujeto de la 
historia donde pueda participar libremente en las 
opciones políticas, sindicales y en la elección de sus 
gobernantes. 

* Participar en la producción y compartir los 
avances de la ciencia y técnica modernas, lo mismo 
que tener acceso a la cultura y a un esparcimiento 
digno".'” 

Como puede verse, este llamado a la justicia 
presenta dos parámetros: la comunidad y la 
participación de los bienes, tanto materiales como 
espirituales. 

Es decir, se busca la realización del Reino de 
Dios, de manera privilegiada, en los más pobres; la 
justa distribución de bienes y oportunidades; la 
convivencia social fraterna por una caridad 
estructural en la sociedad; el respeto por el hombre 
como sujeto libre y activo de la historia, con los medios 


111 Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, op. cit., Parte l, núms. 
132-136. 
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necesarios para su participación en ella (opciones 
políticas y sindicales o laborales, y el acceso a la 
cultura). Todo ello en una vocación eclesial de justicia 
que trata de conjuntar e integrar las ideas de 
comunidad y participación de bienes, los materiales al 
igual que los espirituales. 

Tales son las condiciones que se ponen para una 
vida adecuada en sociedad, en el orden de los 
microcosmos entre sí, que se unen en diferentes 
grupos. Una sociedad justa se da si se satisfacen todas 
las necesidades que al hombre le revela su carácter de 
microcosmos, así como también si se promueve la 
realización de todas las posibilidades de 
enriquecimiento o crecimiento integral que le revela su 
condición de compendio del universo. De esa 
naturaleza compendiada, síntesis y límite de lo 
material y lo espiritual, resultan su alta dignidad y los 
derechos humanos que le pertenecen. Y no como una 
propiedad privada individualista, de la cual puede 
disponer a su antojo, sino como un peculio social, que 
es compromiso solidario dentro de ese todo armónico 
que es la sociedad y que también es el universo mismo. 
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Microcosmos, religión y mística 


Gracias quiero dar al divino 

Laberinto de los efectos y las causas... 

por el lenguaje, que puede simular la sabiduría. 
Jorge Luis Borges 

"Otro poema de los dones" 


La idea de microcosmos puede ayudar al hombre a 
captar y a vivir su vinculación con lo sagrado. De 
hecho sirvió para expresar esa relación, ya que 
presentaba al hombre participando no sólo de lo 
material, sino también de lo espiritual, y eso lo 
compartía con los ángeles y con el mismo Dios. Había, 
pues, un camino trazado para ir a la trascendencia. 
Ello implicaba una marca de lo divino en el hombre. 
Comenzaba por ser una huella o vestigio del Creador 
en las creaturas, y llegaba, en su más alta elaboración, 
a manifestarse como la imagen de Dios en el hombre, 
su rostro de su criatura, con lo cual esa criatura, el 
hombre, estaba llamado a contemplar el rostro de 
Dios. Y como el rostro de Dios es inagotable, su visión 
iba más allá de la de los rostros o aspectos de las cosas, 


de todos los rostros. Esa contemplación podía darse 
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aquí, en esta vida, de manera aproximativa, analógica, 
es decir, como teología afirmativa, aunque 
balbuciente, y no sólo como teología negativa, además 
de darse en la otra de manera más directa. 


El orden del cosmos lleva a Dios 


El hombre, en cuanto microcosmos, se percibe inserto 
en un orden (cosmos), y es orden por tener finalidad. 
Pero la finalidad requiere inteligencia y voluntad, pues 
de otra manera sería vana su naturaleza. Por su 
inteligencia y su voluntad el hombre es causa, y tiene 
libertad, por limitada que sea. ¿Qué otra manera 
tendría la libertad de manifestarse sino como tendencia 
al bien? Bien en general y bienes específicos, por cuya 
consecución el hombre realiza con libertad su propia 
naturaleza: "El hombre es como el horizonte y confín 
de la naturaleza espiritual y de la corporal, de modo 
que como medianero entre ambas, participa de los 
bienes de orden corporal y de orden espiritual".*” El 





'* Sto. Tomás, Comment. in Hi Sent., prólogo. 
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hombre capta que en el orden o finalidad hacia el bien 
que se halla en el universo está la presencia de un 
Creador; pero también capta en su propia 
intencionalidad hacia el bien que es tan grande que 
solamente podría ser colmada por un Amor Absoluto. 

El hombre siente en sí mismo esa inclinación 
hacia Dios, aunque puede ir hacia otro lado, por gracia 
de la libertad, que también siente en él, por limitada 
que sea. El bien de cada cosa es su fin; la finalidad dirige 
la operación; es decir, la causa final supone causa 
eficiente. De ahí que el hombre asegura su libertad 
asegurando su propia causalidad. El funcionalismo 
disloca la causalidad. Tiene un concepto inadecuado: la 
causalidad sólo como condición. Así, todo lo que 
condiciona, causa. Y puesto que pone al medio 
ambiente como lo que máximamente condiciona al 
hombre, el medio ambiente se convierte en la causa 
principal y el hombre en su causa instrumental. Es 
como un averroísmo renovado. Al negar la intención, 
la voluntad, el carácter, los pensamientos y todo lo 
mental, niega la verdadera causalidad en el hombre, la 
causalidad final, la determinación libre. Pero al negar 
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lo mental niega las causas humanas que están 
postulando los efectos. Los actos mos remiten y 
remontan a las facultades o potencias, y éstas a un 
sujeto, del que son accidentes. Los efectos físicos del 
hombre postulan ya una causa física, el cuerpo; y los 
efectos psíquicos postulan además una causa no- 
física, el alma; ambos integran al hombre. "Debe 
notarse que el hombre según su naturaleza está 
constituido como medio entre las creaturas 
corruptibles y las incorruptibles; pues su alma es 
naturalmente incorruptible, y su cuerpo 
naturalmente corruptible”.”* Y el hombre, con alma y 
cuerpo, tiende hacia Dios. Con verdadera ansia, 
aunque puede ser acallada con otras cosas y aun ser 
negada. 

No se han de olvidar, tampoco, los 
condicionamientos ni las pulsiones inconscientes. Son 
como los aspectos que pertenecen a las capas 
"rudimentarias y primitivas" del ser humano, por las 
que participa de los seres inferiores. Pero tampoco se 
puede negar la conciencia y la libertad, por las que 


** Ídem, Sum. Theol., l, q. 98, a. 1. 
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participa de los seres superiores y a ellos tiende. El 
hombre es todo eso. "Y por esto se llama al hombre 
mundo menor, porque todas las creaturas del mundo 
se encuentran de algún modo en él".** Entre esas cosas 
que en él se encuentran está la participación de Dios, 
por la que surge una tendencia hacia él, la cual se 
elabora en la religión. 


Noción de religión 


La idea del hombre como microcosmos ha encontrado 
un lugar privilegiado en la religión y en la mística. 
"Religión" y "mística" tienen muchos significados y 
muchas relaciones entre sí. Comencemos por tratar de 
aclarar el de la palabra "religión". Puede tomarse, por 
ejemplo, en sentido amplio y en sentido estricto. En 
sentido amplio, la religión es un tipo de vida 
comprometida con ciertas creencias, polarizada por 
una finalidad que le brindan ciertas esperanzas, todo lo 


cual la dinamiza a la práctica de algún modo de la 





M7 


Ídem, Sum, Theol., 1, q. 91, a. 2. 
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amistad o caridad. De acuerdo con este sentido amplio, 
entran las llamadas "religiones superiores", por 
cumplir con estas notas o requisitos, y, tal vez, sin 
cumplir con todos ellos, sino sólo algunos, también las 
llamadas "religiones inferiores", por contener algún 
elemento de degeneración o perversión. En sentido 
estricto, la religión ha pasado a tomarse como una 
virtud derivada de la virtud de la justicia, que inclina a 
cumplir con las obligaciones que impone la 
dependencia de la creatura con respecto al creador; 
obligaciones que pueden consistir en prácticas rituales, 
ascéticas y místicas, es el culto que se rinde a la 
divinidad. Tomamos aquí la palabra "religión", que 
aplicamos al cristianismo, en estos dos sentidos: en su 
primera y más amplia acepción, es una de las 
religiones superiores; el sentido estricto, cultual, 
quedaría reducido a una parte dentro de esta acepción 
amplia. 

En efecto, para Tomás de Aquino, la religión es 
un ordenamiento de las personas en sociedad hacia 
Dios: primeramente como orientación fundamental de 
la persona en sí misma junto con las demás; y, en 
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segundo lugar, como una virtud que regula esta 
ordenación según los actos que le son propios. Estos 
actos propios tienen como objeto directo a Dios 
mismo; pero también, por causa de Él, se refieren a los 
demás hombres (y aún a todas las cosas). Por eso llega 
a decir que la virtud de la religión dirige desde una 
instancia más elevada a todas las virtudes. Así como la 
virtud de la religión ordena hacia el bien común 
trascendente, que es Dios, así también la justicia 
ordena hacia el bien común inmanente, que es el bien 
de la sociedad. Y de este modo la justicia dirige la 
actuación de las virtudes morales a la consecución del 
bien común inmanente. Pero la virtud de la religión, 
por ser más elevada, dirige aún a la justicia, y con una 
exigencia mayor, pues la refiere a nuestra marcha 
hacia Dios. Por ello la virtud de la religión se relaciona 
con la virtud de la justicia, incrementándola y 
dirigiéndola. Pues la religión no es sólo una ordenación 
hacia Dios, lo cual es ya su acto propio, sino también 
una ordenación, en vistas al mismo Dios, hacia los 
hombres, para marchar juntos hacia ese fin último. De 
manera que la religión, ya en sentido amplio, ya como 


virtud específica, tiene, como uno entre sus múltiples 
aspectos, el cuidado de que se ejerza la justicia social 
entre los hombres para que la marcha hacia Dios sea 
más directa y expedita. Y así ordena a todas las 
virtudes morales, entre las que se cuenta la justicia 
misma.” Como se ve, no se trata aquí de ninguna idea 
de un estado confesional, ni que imponga una religión, 
ni siquiera la religiosidad. En este tiempo de 
multiculturalismo, hay que pensar en un estado 
plural, tolerante y abierto. Se trata de las condiciones 
personales y grupales, de iglesia, para integrar la 
búsqueda del bien, a la luz de la fe, con todos los demás. 

En este movimiento sacral, el hombre se 
reconoce como integrado en un orden mayor que el 
que puede ver, a veces incluso misterioso, que lo 
sobrepasa. Este ámbito sacro ha sido ocultado por el 
proceso de secularización que recorrió la modernidad; 
pero no ha podido eliminarlo, y a veces surge como el 
regreso de lo reprimido. Se manifiesta de muchas 
formas. Es búsqueda de comprender y expresar algo de 
lo divino, del misterio; pero a veces lo poco que se logra 





"Cf, ídem, Sum. Theol., II, q. 81, 1 c. 
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apresar de él hace que, rechazando una teología 
afirmativa o positiva, se busque refugio en una 
teología negativa, que profesa la inefabilidad del 
Absoluto. 


Teología negativa, teología positiva y teología 
analógica 


A pesar de que el sentirse microcosmos abre al hombre 
a la experiencia de Dios, cuando trata de darle 
expresión, la dificultad sobrepasa todo límite. Porque 
en ella la semejanza que podemos adquirir del objeto es 
inmensamente pobre. De ahí que nadie como el 
místico, inveterado poeta, es el que profesa, dentro del 
gremio, la mayor pobreza de espíritu, por la mayor 
penuria de recursos. Es por eso que san Agustín da 
tanta importancia al amor que nos suscita la palabra 
cuando es exacta; y, al hablar de Dios, es pequeño el 
amor al que nos mueven nuestras palabras exteriores, 
prefiriendo con mucho el repliegue a la palabra 
interior. En cuanto a Dios, sólo podemos amar a la 
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Palabra que es Él mismo en la persona de Cristo, 
palabra sagrada, palabra-sacramento. 

Hubo quienes hablaron de Dios por vía de 
afirmación, con teología positiva; pero, al tratar de 
decir lo más profundo de su experiencia, fracasaban. 
Eso llevó a muchos otros a hablar por vía de negación: 
si de las creaturas se puede decir esto o aquello, de Dios 
hay que negarlo. Pero también hubo otros que se 
esforzaron por hablar de una manera distinta, 
intermedia entre las otras dos, aunque más cercana a 
la negativa, a saber, de manera analógica. Podría 
parecer que esta analogicidad se conseguiría sólo a 
nivel conceptual, porque a nivel de imágenes sensibles 
la analogía y el analogado no se compadecen. Pero a 
veces se conseguía más con la imagen. La imagen casi 
sirve sólo para decir lo que Dios no es. Y es por eso que 
todos aquellos en quienes había una acendrada 
conciencia de esta inadecuación prefirieron el lenguaje 
poético, la imagen metafórica y visionaria, sabiendo 
que hablaban de Él de modo sólo aproximativo. 

En sus Cánticos, el místico flamenco Hadewijch 
aconseja, como ya lo había hecho mucho antes el 
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Pseudo Dionisio, desconfiar de la palabra imaginativa 
tanto como de la conceptual: 


Lo que les cuesta 

y les alegra 

es lo que huye, 

pero El QUE ES 

nadie sabría decirlo por escrito. 


Tumulto verboso, 
imágenes, formas, 
hay que dejarlas 
para aprehender 
en el interior 

sin razonar. 


No encuentro 

fin ni comienzo 

ni semejanza 

para continuar, 
necesitaría 
palabras perfectas. 


Es por lo que abdico; 


en esta vida, 
el sentido profundo 
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se ve traicionado 
cuando la lengua 
habla de más. '* 


Y es que, si las palabras no alcanzan a satisfacer 
nuestro ánimo en cuanto a su evocación de la realidad 
natural, que forma nuestro ámbito y con la que 
mantenemos una cierta familiaridad, mucho más 
insatisfactorio nos resulta el lenguaje de la evocación 
de la realidad trascendente. Ya de suyo comprender y 
expresar lo natural es difícil, como nos lo hace ver el 
poeta Pedro Salinas: 


Estos dulces vocablos con que me estás hablando 
no los entiendo, paisaje, 
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no son los míos. 


Viene entonces el último recurso, el manuducto 
de un conocimiento connatural, como aquel en el que 
el alma se conoce a sí misma, trans-objetivamente. Es 
lo que puede darnos nuestra condición de 
microcosmos. Y esto es válido tanto para el 





$ Hadewijch, Mengeldichten. 
"Pp Salinas, Presagios. 
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conocimiento natural como para el conocimiento 
sobrenatural y sus respectivas expresiones. En el plano 
de lo natural se cumple sólo cuando la palabra exterior 
se funda en la palabra interior, anímica, según lo 
expresa Juan Ramón Jiménez: 


¡Palabra justa y viva, 

que la vida interior brota, lo mismo 
que una rosa vaciada en un lucero; 
cúmulo, cima del sereno monte 

del corazón, contra el cenit exacto; 
final estrella del surtidor recto 

de la fuente más honda 

la del alma!” 


En el plano de lo sobrenatural, llega a 
presentirse un conocimiento connatural, unitivo con 
Dios, que llena, con una pequeña medida, el verbo 
interior del alma, y que no acierta a proferirse. 
También a ello inclina la condición de microcosmos 
que tiene el hombre. Más allá de toda imagen v de todo 
concepto, como el amor mismo. Sigue Hadewijch: 





* 1, R. Jiménez, Poesía, 49. 
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Alto conocimiento 
del amor desnudo 
sin palabras, 
cualquiera que las sondee 
ve lo que huye 

huir siempre más.” 


2 


Si se preguntara al que ha tenido la experiencia 
religiosa, si Dios sería como esto o como aquello, 
insistentemente respondería: "No, no; sólo puedo decir 
que, por ser mucho más, Dios NO es eso." Y al pedirle 
que diga, entonces, qué cosa es, únicamente acudiría el 
silencio.“La esencia de la realidad es la Palabra; la 
palabra verdadera contiene silencio".'*” Pero como se le 
pide que rompa el silencio, en un primer momento 
sentirá que sólo podrá valerse de la negación; y no hay 
cosa más difícil de analizar filosóficamente que el 
lenguaje negativo. Sin embargo, el poeta místico el 
más difícil hace un esfuerzo doble: tiene, por una 
parte, que atender al llamado de san Juan de la Cruz 
—el místico poeta— y al de Wittgenstein —el místico 


ER Hadewijch, ibídem. 
“R. Xirau, Palabra y silencio, México: Siglo XXl, 1973 (2a. ed.), p. 150. 
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filósofo—: el silencio; pero, por otra parte, trata de 
hablar, siente un impulso incontenible a hablar, y por 
eso utiliza el lenguaje analógico: habla en analogías, 
aproximaciones y metáforas. 

De hecho, la analogía es una doctrina que va 
muy acorde con la del microcosmos. Esto supieron 
verlo, al decir de Koyré, Paracelso y otros místicos de 
su época, tales como Sebastián Franck y Valentín 
Weigel: 


Y las razones especulativas, a poco que se 
molestasen en buscarlas, no faltaban. No había más 
que echar mano del venerable principio del 
razonamiento por analogía en un sentido vitalista 
para, procediendo como en buena lógica se debe 
hacer, de lo conocido a lo desconocido, llegar a la no 
menos antigua y no menos venerable doctrina del 
hombre microcosmos, centro, imagen y 
representante del mundo, libro en que se contienen, 
y donde pueden leerse, los secretos y las maravillas 
del macrocosmos o macantropos. No había más que 
volver a tomar desde este punto de vista la doctrina 
clásica del hombre, imagen y semejanza de Dios, 
para formarse, razonando por analogía, una 
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imagen coherente del universo, cuerpo visible del 
espíritu invisible, expresión tangible de fuerzas 
inmateriales. '”* 


Se aplicaba el principio de que sólo lo semejante 
conoce lo semejante; sólo conoce algo quien lo 
experimenta en sí mismo adecuadamente, y esto por la 
semejanza. 

Ahora bien, la analogía es también diferencia; 
más aún, en ella predomina la diferencia sobre la 
semejanza, y eso, por desgracia, nos aleja de lo que 
deseamos conocer con conocimiento perfecto. Pero 
podemos acudir a la imagen de Dios impresa en el 
hombre, en el microcosmos, para ir hacia ÉL. Esto lo 
expresa bien ese buscador de misterios que fue Agrippa 
de Nettesheim: 


El hombre es imagen del Dios invisible, y a la 
inversa, Dios lo es del hombre, y semejante a él; pero 
la semejanza por la que Dios se refiere al hombre, y 
el hombre a Dios, no la llamamos corpórea, ya que 
Dios no tiene ninguna semejanza con los cuerpos, lo 
cual afirma la misma Sagrada Escritura en el 


A, Koyré, Místicos, espirituales y alquimistas del siglo XVI alemán, Madrid: Akal, 
1981, p. 78-79. 
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antiguo y en el nuevo testamentos, en diversos 
lugares; conviene que haya en el hombre algo 
trascendente y divino, deífico y admirable, al que 
Dios y al mismo Dios pueda compararse, por el cual 
el hombre sea imagen del Dios invisible e 
indisoluble, que imite a la Santísima Trinidad y 
Unidad; y el hombre es lo que muchos de los 
teólogos han considerado la memoria, la voluntad y 
el intelecto; pero el verdadero hombre lo explicó 
Hermes Trismegisto por la mente, la palabra y el 
espíritu. '” 


Es decir, la imagen y semejanza se da por el 


espíritu, como de manera mejor lo expresa Juan 


Gerson, consumado místico: 


15 


* A. de Nettesheim, "Dialogus de Homine”, prima edizione a cura di Paola 


El microcosmos es el mundo menor, que contiene en 
sí la doble substancia, a saber, la corporal y la 
espirutual, capaz de Dios, ordenadas al fin de 
la bienaventuranza. El mundo menor es el nexo de 
la doble substancia, corporal y espiritual, por razón 
del cual nexo él mismo es capaz de todas las cosas, 
tanto de las espirituales como de las corporales, 
[porque es] cierta imagen y ejemplar del género de 
éstas.'” 


Zambelli, en Rivista Critica di Storia della Filosofia, 13 (1958), p. 70-71. 
* 3, Gerson, "Definitiones terminorum, ad Theologiam moralem pertinentium", 
en Ocuvres, Anvers, 1706, t. 3, col. 108. 
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Este carácter que tiene el microcosmos de 
imagen y semejanza de Dios hace que se busque su 
rostro partiendo de ese pequeño espejo. 


El ápice de la religión en la mística: la 
contemplación del rostro de Dios 


El hombre-microcosmos, que es imagen de Dios, 
busca contemplarlo. Es un deseo que está en lo más 
profundo del corazón. "Oigo en mi corazón: 'Buscad 
mi rostro'. Tu rostro buscaré, Señor, no me escondas tu 
rostro", dice el salmista,'” y con ello nos traza el 
camino a seguir en la vida del espíritu, de la mística. 
Hemos de notar que afirma que buscará el rostro de 
Dios, como si lo hiciera decididamente y por cuenta 
propia; pero también hay que advertir que 
contrarresta su propio impulso o iniciativa, pidiéndole 
al Señor que no le oculte su rostro. Pues, en efecto, el 
Señor es el que llama, el que otorga, el que da el ver su 
faz. En definitiva, Él es el que se muestra, a través de la 
donación de su gracia. Pero también el hombre hace 


"ps,26,8. 
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algo: corresponde a la gracia de Dios. Ese hombre que 
así actúa, oyendo a Dios en su corazón, es el 
contemplativo, el que vive del anhelo de contemplar el 
rostro de Dios. 

Sin embargo, esa actividad es poca, y la 
contemplación es más pasiva que activa. Más se deja 
uno ver de Dios que ve uno a Dios. Por eso dice también 
el salmista: "Si el Señor no construye la casa, en vano 
se cansan los albañiles; si el Señor no guarda la ciudad, 
en vano vigilan los centinelas. Es inútil que 
madruguéis, que veléis hasta muy tarde, que comáis el 
pan de vuestros sudores: ¡Dios lo da a sus amigos 
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mientras duermen Si todo el trabajo del hombre 
interior, del contemplativo, es contemplar el rostro de 
Dios, tiene que saber que sólo Dios puede 
descubrírselo; descubrirle ese rostro espiritual que es 
su Sabiduría infinita. En el rostro, el que sabe ver bien, 
el que sabe leerlo, descubre los pensamientos del otro, 
sus voluntades, sus designios. Así, ver el rostro de Dios 
es poder ver, y penetrar, los designios de su amor y las 
ideas eternas y ejemplares con que hizo todas las cosas. 


El designio de su amor es la salvación nuestra, que 





” Ps, 126, 1-2. 
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efectuó en su Hijo por nosotros. El designio de sus ideas 
es el orden universal para su gloria, que también 
efectuó en su Hijo, pues que el Hijo es el Verbo de Dios, 
a saber, su Idea, idea que engloba a todas sus demás 
ideas infinitas, y es asimismo la sede de todas ellas, 
como Sabiduría inconmensurable. 

El Señor, pues, ha construido la casa, nuestra 
casa. La casa de nuestra salvación. La casa del Padre, 
que es su Espíritu Santo. ¡Ojalá entráramos a esa casa, 
ojalá fuéramos encontrados dignos de habitar esa 
mansión! Por eso Cristo dijo a sus discípulos: "En la 
casa de mi Padre hay muchas moradas...".'” Y también 
la casa del universo (macrocosmos y microcosmos), de 
la creación, sobre todo de la Nueva Creación, que va 
gestándose y surgiendo poco a poco, y en la que 
nosotros colaboramos. Con arreglo a eso es que se dice 
que si el Señor no construye la casa, en vano se cansan 
los albañiles. El Señor nos la construye con su ayuda 
poderosa, con la imprescindible ayuda de su gracia. 
Pero también esa casa, esa mansión, esa ciudad, es la 
plaza fuerte que el Señor custodia, de la que es 
centinela. Que custodia y protege con su gracia, para 


2 Jn. 14,2. 


198 


Mauricio Beuchot 


Microcosmos 


vencer las tentaciones y peligros espirituales que nos 
harían perder esa su gracia misma. Por eso se dice que 
el Señor guarda la ciudad, su propia casa. Él es el 
hombre fuerte y bien armado que no dejaría que su 
enemigo la saquee.'*” 

En lo más escondido e íntimo de esa casa del 
Señor, está grabada la imagen de Dios, que es su rostro. 
El rostro de Dios es aquel que está plasmado en nuestro 
interior, en el ápice u hondón del alma. Cuando le 
preguntaron a Jesús los judíos si era lícito pagar el 
tributo al César, les pidió que le mostraran la moneda 
del tributo. Había allí una efigie, y él les preguntó de 


quién era. "Del César”, le dijeron, y él les replicó: "Pues 


den al César lo que es del César y a Dios lo que es de 
Dios”.'” Se refería a esa efigie, a ese rostro de Dios, que 
está grabado en nuestra alma, acuñada por él y para él, 
amonedada para ser el tributo que se le debe. Y es que el 
único tributo que puede pagar a Dios el hombre es el 
tributo de sí mismo, de su persona, tributarse a Él por 
completo. 

Jesús dijo también: "El que tiene mis 
mandamientos, y los guarda, ése es el que me ama; y el 





"Le. 11,21. 
** Mt. 22, 15-22. 
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que me ama, será amado por mi Padre, y yo le amaré, 
y me manifestaré a él", y repitió: "El que me ama, 
guardará mi palabra; y mi Padre le amará, y 
vendremos a él, y con él tendremos morada".'” Amar a 
Dios es condición para ver el rostro de Dios, 
manifestado en Jesucristo. Es también entrar en la 
morada de Dios, en la casa del Padre, puesta y 
acampada en nosotros. Es el cumplimiento de una 
bienaventuranza, aquella que dice: "Bienaventurados 
los limpios de corazón, porque ellos verán a Dios".'*” 
Pero hay, además, otra enseñanza del evangelio. El 
rostro de Dios fue visto en el rostro del hombre, en 
Jesucristo. El apóstol Felipe, como buen 
contemplativo, le expresó el deseo de todo hombre 
espiritual: "Señor, muéstranos al Padre, y eso nos 
bastará". A lo cual Jesús respondió: "Felipe, quien me 
ve a mí, ve a mi Padre".'* Ver a Dios en Jesús; es decir, 
ver el rostro de Dios en el rostro del hombre que estaba 
frente a él; como diciendo que vemos el rostro de Jesús 
en cada hombre que se nos acerca, al que tenemos 
próximo, el prójimo. El rostro de Dios, el rostro de 
2 Jn, 14, 21-23. 


1 ME. 5, 8. 
% Jn. 14, 8-9. 
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Jesús, se nos muestra en el prójimo. Vemos el rostro de 
Dios cuando hacemos caridad. Felipe fue el que pidió 
ver al Señor, por eso cuando éste fue a Jerusalén, y 
unos griegos quisieron verlo, acudieron a Felipe, y le 
dijeron: "Señor, quisiéramos ver a Jesús".'” Y él los 
condujo a verlo. El que desea fuertemente es el que 
puede recibir y apoyar ese deseo por parte de los otros, 
y para ellos. 

En otra ocasión los fariseos le preguntaron al 
Salvador: "¿Cuándo veremos tu reino?”. Díjoles Jesús: 
"Mi reino está en ustedes";*"” como diciendo: "Está 
dentro de ustedes”, pero también: "Está entre ustedes". 
Está dentro, en el microcosmos, pues es el amor a Dios, 
el rostro de Dios que es su imagen, su caridad impresa 
en nuestra alma. Pero también está entre nosotros, en 
la comunidad, en el mundo, en el macrocosmos, otra 
vez, por la caridad, por el amor. El amor es a la vez el 
rostro, la casa y el reino de Dios. 

El contemplativo contempla, pero más se deja 
contemplar. Hay que escuchar esto bien: no se salvará 
tanto por amar a Dios, como por dejarse amar de Él, 


Jn, 12,21. 
** Le, 17, 20-21. 


con su amor infinito. Dios lo contempla, es como una 
luz, como un rostro de sol, que lo ilumina desde arriba 
y detrás de él. Lo va acompañando. Ciertamente el 
contemplativo sigue a Dios, a Cristo; pero es un 
seguimiento muy singular, pues Dios lo sigue a él 
también, se coloca detrás de él, y lo mira, y lo guía, con 
la luz de su mirada. Por eso él no lo ve. El hombre va 
caminando por el camino, y Dios lo ilumina 
situándose detrás de él, como poderosa lámpara. Pues 
a Dios no se le puede mirar a los ojos, frente a frente. 
Pero no hace falta. Basta con saber que la luz de su 
rostro inunda nuestro caminar. Es luz benévola que 
guía. Por eso Cristo dijo: "Quien me sigue no caminará 
en las tinieblas, sino que tendrá la luz de la vida".'*” 

Ese Señor que guía es el buen pastor. De Él dice el 
hombre contemplativo: "El Señor es mi pastor".'” En 
efecto, Dios cuida al hombre. Pero también Dios lucha 
con el hombre al que guía; pelea con el contemplativo, 
como pasó con Jacob, que luchó con el ángel, es decir, 
con Dios mismo, en la mostración que podía dar a los 
hombres de sí propio, con apariencia de hombre. 


'” Jn. 8, 12. 
1 ps, 22, 1. 
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Cuando Jacob venció al ángel, le fue cambiado su 
nombre por el de Israel, es decir, "el que lucha con Dios”, 
o también "aquél por el que Dios pelea". Jacob le ganaba, 
y ya lo obligaba a revelarle su nombre, cuando fue 
tocado en el tendón. Lo quería obligar a decirle el 
nombre innombrable, y fue detenido. Y Jacob llamó 
entonces a ese lugar Peniel, esto es, "El rostro de Dios", 
porque —decía—: “Vi a Dios cara a cara, y fue librada 
mi alma";'” es decir, no perecí, y, además, fui liberado, 
obtuve libertad, la libertad de los hijos de Dios. 

En Jacob vemos cómo Dios se deja vencer por el 
hombre, para vencerlo mejor a él, no ya con la lucha, 
sino con el amor. Así dice el profeta Jeremías: "Me 
sedujiste y me dejé seducir, me forzaste y me pudiste, 
fuiste más fuerte que yo y saliste victorioso".'” Y es 
que, tras la lucha, el Señor dará la paz, el descanso, ese 
descanso que es el sábado que no termina, en la gloria, 
cuando se cumplirá aquello que vaticinó el Apóstol 
amado en la isla de Patmos: "Verán el rostro de Dios, y 
llevarán su nombre en la frente. Y no habrá más 
noche, ni necesitarán luz de lámpara ni de sol, porque 


Md Gen. 32, 30. 
** Jer. 20, 7. 
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el Señor, su Dios, brillará sobre ellos”. 
Bienaventurado quien lo vea. 





** Ap. 22, 4. 
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